المقالات السايعةه 


بسم الله الرحمن الرحيم 
(عن حقوق الإنسان) 
(ترجمتي لحقوق الإنسان الفرنسية السبعة عشر بناء على النص الانجليزي لتوماس باين) 


لشن 

قارو ايع ترنا: اكقوكاين ذى بلملنن قوكي مفقيويق 011./ لول الاقم لازو النقة اوحرف الإفسنان: 
هي السبب الوحيد لسوءٍ الحظ العام وفساد الحكومة, قد قرروا تقديم إعلان رسمي, لتلك الحقوق 
الطبيعية, غير القابلة للتقادم, وغير القابلة للمصادرة: ويكون هذا الأعادن حاضيا ا في عقول أعضاء 
الحنو] لاحتدامى رمكرورا ننس تطيية لحقركي ولالدكاشافيه: وجي إن اعيعال الننلطة التقنيي: 
والتنفيذية للحكومة, وكونها قابلة في كل لحظة للاقترا تران بنهاية المؤسسات السياسية, قد تصير مُحترمة 
أكقر وايقما ,حقي المطا لنات:|السقيلية الوا لتق كرمها شوهية تمبادخ محيظة وغرو قاجلة للتزا ع: 
تصنيين كنا اخافلة: قساف" | كنها فكلة على الاتسةون :وا لسيعانة العاهة. 


من أجل تلك الأسيان الحلس القرنى يعترف وكعاح, ف تحصيون الموجوه الأسموروكلى امل بركته 
ونعمته, الحقوق التالي للناس والمواطنين: 


1-الناس يولدون, ويبقون دائماً, أحراراً ومتساوين في حقوقهم. الفروق المدنية, بالتالي, يمكن أن تُوؤسس 
فقط على المنفعة العامة. 

2-غاية كل التجمعات السياسية هي حفظ الحقوق الطبيعية وغير المتقادمة للانسان: وهذه الحقوق هي 
الحرية, الملكية, الأمن, ومقاومة الاضطهاد. 

3-الآمّة هي بالخصوص مصدر كل سلطة : ولا يمكن لآي فرد, ولا أي مجموعة رجال,أن يستحق أي 
4-الحرية السياسية تتالف من القدرة على عمل كل ما ديفي الأخن سارح التحفوق الطلبيمة لكل 
إنسان, ليس لها أي حدود إلا تلك الضرورية لتأمين الممارسة الحرة لنفس الحقوق لكل إنسان آخر: وهذه 
الحدود يمكن تعيينها فقط بالقانون. 

5-القانون يجب أن يمنع فقط الأفعال المضرّة بالمجتمع. ما لا يمنعه القانون يجب أن لا يُعاق: ويجب أن 
لا يُحبّر أي أحد على ما لا يفرضه القانون. 

6-القانون تعبير عن إرادة الجماعة. جميع المواطنين لهم حق الاتفاق, إما شخصياً وإما بممثليهم, على 
تشكيله. يجب أن يكون متساوياً مع الكل, سواء حمى أو عاقب: ويكون الكل متساوياً في نظره, لهم 
بالتساوي مؤهلين لكل شرف, أماكن, ووظائف, حسب قدراتهم المختلفة, بدون أي مميز آخر غير ذلك 
المخلوق بفضائلهم وملكاتهم. 

7-يجب أن لا يتم اتهام, والقبض على, وحجز أي إنسان, إلا في القضايا المعيّنة بالقانون, وحسب 
الصورة التي حددها. كل من يؤسس, يحث, ينفذ, أو يتسبب في تنفيذ, أوامر عشوائية, لابد من معاقبته, 
وكل مواطن يُدعى, أو يُقبض عليه بمقتضى القانون, عليه أن يطيع فوراً, ويجعل نفسه ملوماً بالمقاومة. 
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8-القانون عليه أن لا يفرض من الغرامات إلا الضروري بإطلاق وبيّنة: ويجب أن لا يُعاقَب أحدا, إلا 
بمقتضى قانون أعلن قبل المخالفة, وطبق قانونياً. 

9-حيث أن كل إنسان براءته مفترضة حتى تثبت إدانته, في حال صار اعتقاله لا بديل عنه, كل قسوة 
معه, أكثر من اللازم لتأمين شخصه, يجب تقديم ما يضادها بالقانون. 

0-يجب آلا تتم مضايقة آي إنسان من أجل آراؤه, ولا حتى من أجل آراؤه الدينية, شريطة أن تكون 
مجاهرته بها لا نقلق النظام العام المؤسس بالقانون. 

1-الإيصال غير المقيد للأفكار والآراء كونه واحدا من أغلى حقوق الإنسان, كل مواطن له التكلم, 
الكتابة, والنشر بحرية, شريطة أن يكون مسؤولاً عن إساءة استعمال هذه الحرية, في القضايا المعينة 
مالقا تو 

2-كون القوة العامة ضرورية لتأمين حقوق الإنسان والمواطنين, تلك القوة مؤّسسة لمنفعة الجماعة وليس 
من آخل المتفعة الخاضة لاكتبحاهن الذف وؤتمتوة عليها: 

3-المساهمة العامة كونها ضرورية لدعم القوة العامة, ولتحمل بقية نفقات الحكومة, يجب تقسيمها 
بالتساوي بين أعضاء الجماعة, حسب مقدرتهم. 

4-كل مواطن له الحق, إما بنفسه وإما بممثله, لصوت حر في تحديد ضرورة المساهمة العامة, 
المصادقة عليها, وقدرها, وطريقة تقييمها, ومدتها. 

5-كل جماعة لها الحق في مطالبة جميع عمّالها بتقرير عن تصرفاتهم. 

6-كل جماعة لا يوجد لديها فصل بين السلطات وضمان للحقوق, تفتقر إلى دستور. 

7 كف الملكية كوده غؤر :قا بل لاكننياك ومقدمن تهبن أن لا مهرد أكف مكدر ها سكا عهنالاث الخعرورة 


العامة البيّتة, ثابتة قانونيا, وبشرط تعويض عادل مسبق. ) انتهى. 


(ممثلو شعب فرنسا, مُتشكلون في مجلس قومي, معتبرين أن الجهل, الإهمال, واحتقار 
حقوق الإنسان, هي السبب الوحيد لسوء الحظ العام وفساد الحكومة, قد قرروا تقديم 
إعلان رسمي, لتلك الحقوق الطبيعية, غير القابلة للتقادم, وغير القابلة للمصادرة: وبكون 
هذا الإعلان حاضرا دوما في عفول أعضاء الجسد الاجتماعي, يكونوا للآبد منتبهين 
لحقوقهم ولالتراماتهم: وحيث أن أعمال السلطة التعديتة والتدفيدية اللحكو ف وكونها 
قابلة في كل لحظة للاقتران بنهاية المؤسسات السياسية, قد تصير محترمة أكثر: وأيضا, 
حتى المطالبات المستقبلية للمواطنين, كونها مُوجهة بمبادئ بسيطة وغير قابلة للنزاع, 
تصير دائماً مائلة تجاه المحافظة على الدستور, والسعادة العامة) 


أقولة يبدا التمن يذكر الأكبخاهن الذين سيعلنون حقوق الإسيان::إذ اموجه إعلان يدون الإنسان: 
وحيث أن الحقوق تنبع من السلطة, لأن الحقوق وإن كانت مبنية على وقائع حقيقية لكنها دائماً مفتقرة 
إلى إرادة إنسانية لاعتبار وجودها وتفعيلها في مجتمعاتهم, وكذلك لأن الكلام عن الحقوق هو كلام عن 
المجتمع إذ المنفرد المنعزل لا يتكلم عن الحقوق والواجبات إذ لا يوجد غيره, وكذلك لأن ذكر الحقوق يعني 
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ذكر القيود, إذ تقييد الناس بحقوق يفترض أنهم قد يخرجوا عليها, ولو كدًا نضمن عدم خروج أحد عليها 
ما احتجنا إلى أكثر من مجرد ذكرها للتذكير بها بل حتى هذا الاحتمال لا يستقيم لكون التذكير لا يقع 
إلا على القابل للنسيان والقابل للفسيان قابل للعصيان ولو بغير قصد وإنما لنسيانه, ومن الواضح أن 
الناس تخرج على الحقوق المعلومة المؤيدة بالسلطة فضلاً عن ما سواها من حقوق. إذن, الكلام عن 
الحقوق هو كلام عن إنسان معتبر للحقوق, في مجتمع إنساني, لديه سلطة إنسانية. ومن هنا تبداً 
الإشكالات على.فكرة حقؤق الإنسان, إما من حيث المبداً وإما من هيت التطبيق: 

من حيث المبداً, لأنه قد يقال أن فكرة السلطة معارضة لفكرة حقوق الإنسان من الأساس. أي أن السلطة 
بحد ذاتها قهر للإنسان, إذ لا معنى للسلطة إن لم تحتوي على عنصر إكراه, ولى كان إكراها واقعاً على 
قلّة من الخارجين على القانون الذي ارتضته الأكثرية. فضلاً عن لو كانت الحقوق هي مجرد أوامر تلائم 
الأفلة وفكن حضعالة الكدرية أ وضستياء من خسن حل دا الأشبكال يد الأغاذك تفرك السنلظ: 
وهودها على يكوه الحسد السياسي امنب بالملين القومى الذي يتشكل من (مكى نون فرننا): 
وهذا يفترض وجود الناس ووجود البلاد وحدودها ووجود اسم لها قبل وجود السلطة التي تعبر عنهم. 
هذا الشعب, إما أن يجتمع بكل أفراده لحل كل موضوع وصغيرة وكبيرة في المجتمع, وإما أن يجتمع كل 
القسم ينقسم إلى وجود تواصل مباشر بين النائب ومن ينوب عنهم حتى يفهم مطالبهم ورؤيتهم أو لا 
إلا أنه يوجد إشكال آخر على فكرة التمثيل الشعبي: إن كان الشعب:القائم الآن بعث نوابه ليعيّروا عن 
أفكاره وإرادته, وإن خرج المجلس القومي بإعلان حقوق معينة لها تفاصيل محددة, فكيف يصح إلزام 
الأخيال العامة يحتزق ريه خيرية شا يضر نقهي لأضل[فكرة التشيل» نجل الاشكال مور وهو 
الإعلان الذي بين أيدينا بداً بفكرة التمثيل الشعبي وأنه مصدر إعلان الحقوق, فحيث أن فكرة طغيان 
عيل لي سن جيل الحرافي الحقل الشعبي بالتاني جهن اعفان كل ونيف حقوق قاين للتعديل كلما 
أراد الشعب ذلك, إذ لو قلنا بغير ذلك لنقضنا جوهر فكرة التمثيل, وهذا الإعلان مبني على فكرة التمثيل 
(طبيعية, غير قابلة للنقض, غير قابلة للتغيير) أي أنهم يعتبروتها جزءاً من هوية الإنسان وجوهره, يمغنى 
أننا لو استطعنا أن نعاين جوهر الإنسان وما يلزم عنه من حقوق سنجد هذه الحقوق التي يتحدث عنها 
المجلس القومي الفرنسي, ولذلك قالوا "إعلان" حقوق الإنسان, فهم لا يخترعون هذه الحقوق لكنها 
موجودة "في الطبيعة الثابتة" للإنسان, وما عليهم إلا الكشف عنها والإعلان عن وجودها المستتر الخفي. 
الآن, من الجميل اعتبار وجود حقوق ثابتة إن كانت قائمة على حقائق صادقة ولوازم نافعة, لكن من 
الخطز شانية كر الصياعاك التحموقية "طريفية وين قايلة النقضن والسيز" وسترى وخ اللعظورة إن 
شاء الله أكناء تامل هنون الأعلان السيعة عشيز. 

الاعتبار, والاجتماغ, والسلطة. هذه الكلمات الثلاث هي القواعد التي لابد من تثبيتها وتفسيرها حين 
نتكلم عن آية حقوق, ولابد من وجود تناسق بين الحقوق وبين لوازمها الضرورية وتعريفاتها الجوهرية. 
المثيل الشعبي يبرو بتاء سلظة تعيز غن الشعب وشعلن اللحقوق, لكن السؤال هو إن كان التمخيل 
الشعبي هو أحد حقوق الإنسان الطبيعية, وكانت السلطة التي تم تشكيلها بإرادة الشعب هي المعلنة 
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ليذه التفقوق؟ اكلا حكن ذلك 1ن خدؤع الأتساة بسانقة على هوه النظطة الذي كناق يحفوق | ومسا 
وفاعلية حقوق الإنسان قائمة قبل وجود السلطة بل إنها هي التي توجد السلطة؟ نعم, هذا بالضبط ما 
يعنيه ذلك. ومن هنا نقول بن الشعب فوق السلطة, بمعنى أنه سابق عليها في الوجود, وهي مشتقة منه 
يخاضبغة لي خضو الشقن الستلطة هو خضوع العم التي من بان إلزام المرء لنفسة تعد هذا 
يتضمن الاختزال, آي اختزال الشعب في الأكثرية التي سرى رآيها في السلطة, والآقلية مجبورة على 
القبول برآي الأكثرية, فما الذي يبرر إجبار الآقلية؟ يبرر ذلك كون الآقلية لها الحق في السعي لتصير 
هي الأكثرية, بدون إعاقة من السلطة القائمة ولا الأكثرية. 

ذا .معتى "الاجتماع"؟ ها الذئ ممين شيعب فرقينا اع شندث اكاتيا زمثاذة فل هي وذ اللغةه إن كان 
كذلك, وجب اعتبار اختلاف اللغات في الأمة الواحدة مما يميّزها, ووجب اعتبار اختلاف اللهجات في 
انلق الراكدة والذئ فى يشتكل الدر اهاج ا سبكانها كارا أيضا متنا للتدريو اهماع بوم 
ورت اوتخال كيكو ين للخة فى لان كدي لو كان فى جلن كاد هديا . الى ردنا الاستضنارن دان تحد 
شيئاً يبرر التمييز بين الشعوب على أساس قومي إلا كون الأكثرية لها لغة واحدة, أتعيش في منطقة 
واحدة, أو اشتراكها في مبادئ معينة. لا نستطيع اعتبار المبادئ هي المنشاً, لأن الاتفاق في المبادئ لا 
يكون مطلقاً في شعب واحد, والأحزاب السياسية فضلاً عن المذاهب الفكرية والطوائف الدينية تبرهن 
غلى ذلك واتضال'المنطقة ليس شترظا, إد قد يكون الشعب الوانحد الذي له مجلس قوبي واحد يعيز عنه 
في مناطق متفرقة براً وبحراً. أما اللغة فقد مرّ ذكرها. وعلى ذلك, التمييز القومي فيه اعتباطية من وجه, 
والآذق:القول ماخ أي مهموعة ين الكادن تق على إقابة سلطة ديشي الورلة آنا قاقد لخاميا 
ومبادئها غير مبداً الاتفاق التأسيسي ومنطقتها. الإرادة هي الدولة. 

"الاعتبار" نظر فكري, إذ لا يوجد في ظاهر الطبيعة إلا أبدان تشعر بالراحة والآلم, فتطلب الراحة 
وتبتعد عن الآلم, ومصدر الراحة والآلم ظاهر بذاته ومعروف بالوجدان الشخصي المباشر له, فلا يحتاج 
إلى إعلان ولا صيغ قانونية ولا تنوير عقلي وتزكية أخلاقية. الحقوق كلها "ميتافيزيقية", بدرجة أو 
بأآخرى. الحقوق من وراء الطبيعة, ويستحيل أن تكون طبيعية بمعنى الطبيعة المادية الظاهرية, لآن الحق 
"الطبيعي" الوحيد هو ذلك الحق الذي تعرفه الحيوانات والنباتات والجمادات, وهو شيء غير معقول 
بصيغة قانونية وضعية خارجية اعتبارية, ومبناه على آأخذ كل شيء لما يحتاجه بغض النظر عن المأخوذ 
مكه وثنا اسسيتفو. فالأمتد 9 درفي دهوى على القؤال لتكلا كول الدسااك كيلف شو سبي الديك التشف 
الأسري. نعم, قد نقول "حقوق طبيعية" بمعنى أنها مشتقة من طبع الإنسان, بمعنى الإنصاف. بيان 
ذلك, الإنسان قد لايبالي بغيره من الناس لأخذ ما يريده ويحتاجه ولو على حسابهم, كالسباع مثلاً, لكن 
لو آنزلنا بهذا الإنسان السبعي نفس ما آنزله هو بغيره أو لو أنزلنا بالذين يحبهم ويهتم لآمرهم نفس ما 
أنزله هو بغيره, حينها سيعترض ويرفض, بالتالي هو يعرف من نفسه وبطبعه ووجدانه سوء ذلك العمل. 
والسلطة العامة هي المبنية على الإنصاف, أي سريان نفس الحقوق على الكل بغض النظر عن قوتهم 
كآفراد, فقوة الجماعة تعزز من قوة الفرد في حال كان الحق مع الفرد وَ تنزل العقوبة ضد الفرد الذي 
تكو ضلية الحق ما الذي يحل التانن تفعل ذلك؟ يكن الاهاكن الفرهسي [السعاق» العامة ونا :الذي 
شرن اككان (الميعادة احاح | كمه ] لمذاءالطلطة» الكواب ارحب إزاوة القانة إن الشاضة عبان 
بالعامة لآنيا توي السيفاة» لنفسها: وهنا نظا الطدة الشاكو والتسروي تسم الكاس إلى قل 
تكون لها السعادة من حيث أن لها القوة والثروة, ولها القوة من حيث اجتماعها وتكوين مجلس ذاتي لها 


يعبر عن مصالحها وينفذها ويسعى في إجبار العامة على العيش بما يتناسب مع تلك المصالح 
الخاصة, ولها الثروة كنتيجة لتلك القوة. لا يهتم بالعامة إلا العامة, ولن يهتم بالعامة إلا العامة. ولذلك, 
حتى كقتير العامة مصالجها, وتشتركافي تكوين مجلس قومي يغير عن إرادتها ومضالحها وما يؤدي 
إلى سعادتها بالقدئ المنكن حسب:ظروقها, لن تفلح وستعيقن مقهورة ما دامت يافية عذئ الأرض: 

بذلك نفهم الارتباط بين أول جملة من مقدمة الإعلان وآخر جملة منه, قبل البدء بتعداد الحقوق. أول جملة 
(ممثلو شعب فرنسا, متشكلين في مجلس قومي), آخر جملة (السعادة العامة). وما بين أول جملة وآخر 
جملة التفاصيل التي ستؤدي إلى جلب السعادة العامة لشعب فرنسا. 


1-الناس يولدون, ويبقون دائما, أحرارا ومتساوين في حقوقهم. الفروق المدنية, بالتالي, 
يمكن أن تؤسس فقط على المنفعة العامة. 


أقول: 
الحرية مطلقة. وهذه الحرية المطلقة تعني الفردية: إذ الفرد هو الحرء ما كل ما كارا بذاته بغيره 
فيو عنة ولااكون ها إلا قسكدا. تقزير الدزنة فقن التطي عن الولادة ووفهن النظى عن ما مهدة لانمقاً 
في حياة الإنسان» يعني أن المقصود بالحرية هنا الفردية واعتبار كل فرد باستقلال عن غيره وله قيمة 
فت فى عي اذلف للامعدى “قيعي فرمها ”ىرنف الانسا نتفي الأفكاره الااحمافة الأحران أيها 
كانوا في الأرضء ف”فرنسا” هنا لا قيمة ذاتية لها وإنما هي شئ وقلب عارض وبقعة جغرافية اتفق 
مصادفة كونها محلاً لظهور الوعي بالفردية والحرية الذاتية المطلقة. ثم إن هذه الحرية لا يمكن أن تعني 
الحرية التي يمكن سلبها بالحكم على الشخص بالسجنء إلا من جهة واحدة وهي أن الفرد الذي يدخل 
في جماعة الأحرار ويؤسس للمجتمع الحر ويكوّن دولة تمثله, هذا الفرد يوافق مسبقاً على القوانين, 
بالتالي هي قوانينه هو أيضاً .ولو من حيث الجملة. ويقبوله هذا وزفياة نالعيقن تف طل فده قراف 
فإن سريان حكم القانون الحاكم بسجنه عليه لا ينقض حريّته في الحقيقة لكنّه مظهر من مظاهر حريّته 
الأولى والجوهرية التي على أساسها نشاً القانون القاضي بسجنه في حال ارتكب جرماً معيّناً. 

ما الذي يرد عليه قولهم (الناس يولدون ويبقون دائماً أحراراً ومتساوين في حقوقهم). لأنه لا إيوجد 
قول مثبت إلا وهو يثبت ما ينفيه قول آخرء ولا يوجد قول ينفي ويؤكد على النفي إلا وهو ينفي شيئاً يثبته 
وتؤكدة شكمى لخر فنا هى ذلك العنى: أو الشكسن الذي باتك الحرية والمسارا 6 مي اياك التي 
تقول بأن بعض الناس يولد عبدا وتابعاً في فكره وإرادته لغيره من الناسء وحالته هذه ذاتية لا تتغيّر» أو 
قن تتفي لكن بشروط معيّتة.-والنضّن الفرنسي هنا يعلق يان الإنسان لا يحكمه غيره من النامن أيدَا: إلا 
بحكم هو يرتضيه لنفسه ويلتزم به. وكذلك بالنسبة للتساوي في الحقوقء لآن البعض يرى أن الناس لا 
تسنارى في الحقوة الكن نمضن الناس لب حفرة تحلف كنيا أو كيقيا أو كلزهيا عن البعض الآجر. 
فالنص يقول “كلاء لا توهجد فروق جوهرية بين الناس من حيث إنسانيتهم”. والمفترض المسكوت عنه هنا 
هو أن الحرية الفردية والحقوق الاجتماعية السياسية تتفرّع عن الحقيقة الإنسانية الجوهرية. أي كأنه 
يوجد جوهر مفارق للإنسانية كلّهاء وهذا الجوهر يستحقٌ بنفس وجوده أن يكون حرا وأيا كان الشخص 
الع يحتست فيه ذلك العوهن ويفطن 'التظر هن" الاحقاافا بك االمخصينة ين التست اك لكلف تدك 
يبقى كل تجسّد وتشخّص لجوهر الإنسانية مستحقاً لنفس الحقوق الاجتماعية والسياسية. نظرية أخرى 
لتآأسيس الحرية الذاتية والمساواة الحقوقية هي بالنسبة للحق تعالى. آي لآن الحق تعالى وخالق الكل 
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ينتسب إليه الجميع؛ والجميع بالنسبة إليه كشئ واحد من حيث أنه خالق الكلء فلا يُقيّد المخلوق إلا 
الخالق» وأي تقييد لمخلوق من مخلوق آخر يجعله معتدياً على سلطان الرب الأعلى للكل, وكذلك لأن 
دن الحقوق هو الرية الأعلى ولا 'يمكن أن يميزيين الناين في الحق الواحد لأن ذلك يكون طبعنا في 
الحق أو يكون إخراجاً للمستحقٌّ من دائرة الاستحقاق بدون سبب معقول وراجع إلى جوهر الحق 
ولأسباب لا تكون إلا عرضية وصناعية مثل الثروة أو القدرة العسكرية أو الدم: ولى تأملنا في هذه الثلاث 
أسباب للتمايز الحقوقي فسنجد أن اعتبار قيمة الدم والأسرة والقبيلة إنما يحصل بعد حصول هذه 
القبيلة على ثروة معيّنة أو قدرة عسكرية معيّنة, فالدم لا يقوم بنفسه عادة أبداً. أما الثروة فلا يمكن 
حمايته اإلا بالقدرة العسكرية؛ وأغنى التجار عبد لأضعف العساكر إذ لا يستطيع أن يقاتل بنفس المال 
وإنما يقاتل بالسلاخ الذي يستعملة الزجال. بالتالي لا يبقى سبب للتمييز بين الناس سواء في حريتهم 
أو في حقوقهم إلا القدرة العسكرية. ولذلك لم ولن ولا يمكن أن تتفعل حرية الناس والتساوي بينها إلا إن 
صارت القدرة العسكرية شائعة في الأمّة, أي الأمّة كلها تصير جنودا مُسلّحة؛ وحينها لا يمكن لبعضها 
أن يطفى على بعض لأن هذا سيُعرّض الكل للفناء أو الضعف العام؛ وعادة لا يستعمل السلاح إلا من 
يظنْ أنه أقوى من الطرف الآخر أو أن الطرف الآخر لن يقاومه فيهدده هو بسلاحه. ومن هنا الثورة لا 
تكون إلا ثورة مُسلّحة, أقصد الثورة التي تُفعّل حرية وحقوق الإنسان وغير ذلك غير معقول. 

فالحقيقة أن الناس يولدون عبيدا ويبقون عبيداًء مالم تصبح لديهم القدرة العسكرية التي يمكن أن 
يصدوا بها استعباد القاهرين لهم. ثم القدرة المالية. تجعلهم يستقلون عن أبويهم وتسوّل مجتمعهم 
مباشرة أو غير مباشرة مثل بيع العقول والأقلام مقابل العيش. ثم القدرة المعرفة, تجعلهم يستقلّون عن 
أرباب دينهم ومذاهبهم وطوائفهم سواء كانت فكرية أو ماورائية. الإنسان يولد حرًا بالقوة ولا يصير حُرَاً 
بالفعل إلا بالسلاح والمال والقلم. والحدّ الأدنى وقاعدة الحرية تتفعّل بالسلاح» وعلى ذلك يقوم المجتمع 
الحر ودولة القانون. لم يسبق في الاريك كله ولافبي الحاهدره أن استطاع بعضن الناس استعياد 
البعض الآخر إلا واستعبدوهم, ولا نكاد نعرف لهذه الحالة استثناء يستحقٌ الذكر هنا. فلا معنى للنص 
على أن (الناس يولدون ويبقون دائماً أحراراً ومتساوين في حقوقهم) إلا مع التنبيه على سبب تفعل هذه 
الحرية والمساواة الحقوقية. لم يتحرر شعب من ملوكهم: لا في فرنسا ولا في أمريكا مثلاًء إلا بقوٌة 
السلاح العام والثورة الشعبية. 

نعم, كل إنسان يعلم من نفسه أنه حرء بمعنى أن إرادته قد تكون نابعة من نفسه أو تابعة لغيره وهو 
مُكرَه وكاره لذلك الاتباغ لكن ينقاد حفاظا على شئ أثمن عنده مثل حياته. كل واحد يشعر من نفسه 
بالفرق بين حالة الاختيار وحالة الإكراه. ويميل إلى حالة الاختيار وهي التي تتناسب مع سكون نفسه 
وشعوره بالقيمة, وهذا برهان وجود جوهر الحرية. وحتى أولتك الذين علّممهم أربابهم السياسيين 
والدينيين أنهم في جوهرهم عبيد تابعين» لم يستطع أولتك إقناعهم بذلك إلا تحت وطأة السلاح من جهة, 
وبإشغالهم بمعاشهم وأنفسهم من جهة أخرىء وبوعدهم بوعود كاذبة مفادها أنهم سينالون حريتهم في 
حال رضوا اليوم بعبوديتهم مما يدلٌ على اعترافهم بحريتهم الذاتية الحالية والآنية. الحرية ليست شئ 
يُعطى للإانسانء لكنه حر في ذاته الآن» ومدى تفعيله لهذه الحرية يختلف بحسب مدى قدرته ورغبته في 
التضحية في قتال مّن يقف بينه وبين تفعيلها لأن المستعبد القاهر يهدد الإنسان بالموت والسجن في 
أحسن الأحوال في حال حاول تفعيل حريّته الذاتية. 


نعم, كل إنسان يعلم أن الحق الواحد لابد أن ينطبق على كل من يتّصف بصفة الحق. فمثلاً. حين 
ذرى س من الناس يعمل في حقل فيأخذ ثمار عمله ويأكلها كلها 0 
إياها ويسميها 0 9 زكاة, صندقة له فإننا تشع فووا بأآن ن الأيّل 20 تسنتحكق هن 
الشنان لكن التاتتى تعفن للسدرفة :كن السنازق لاا ركشي يان سترق الكنة رتفي اخ معركتة كك ايه 
كو وتماذل لمن و كدر :ا نكا ن ويضية التصدر )ترا لكالانت التي ينطع اكتارق) امتاجل 
كدوين تلك الشرجة تحت ممق أخرى كلما كاق الشتروق أكذر عرض للخورة سمي السركة كلها لخمطر 
الساوق [لاعز اختراع مسال ركيال قو لحدويرنا' رتنقرن: ملكيحتيا فين ولي المشروق» العا تعايزا 
منذ القدم حقيقة الفرق بين الحياة الذهنية والحياة الخارجية: وعرفوا أن الإنسان في الواقع يعيش داخل 
ذهنه ثم يعيش بذهنه في العالم الخارجيء ولا يهم ما يحدث في الخارج إلا بقدر ما يؤثر في الذهن. 
ولذلك استطلو | على الذهو والذفن عمل بالأفكاز والأفكاء لين بالكلنا ف ولذلك لا حو الظفا :لي 
الذي فرمدون قد تفهل الناس لحريدية وعدم افرضية لساري في حدرقين الااضس مولا الطفاة إلا 
القئ :13 ركعلي )| لذهى مكدو يفك وخلني المسدراعات الطفاكة الف زز عونا فى سا لاسن طن 
يجعلوهم يروا الخارج من ورا تخاو سستعويا هم له. فالسرقة تصير ضريبة أو صدقة: والطغيان يصير 
نظام واستقرارء والظلم يصير عدلاً والشة ضور حفاه . وهشكذا. 

كل فشان كان فيروقت ماه وكل أسزة كا دك كواوقة جا “الاشى" اأضية قبل أن تصل قرفي 
العسكرية إلى حد يسمح لهم بالطفيان, كانوا د ا 
يرون القاهرين لهم والمتميّزين عنهم يرتكبون فعلاً شنيعاً وغير مقبول ا 
والمعرفية, ثم صعدوا ة في الساك) حتى صارت القهر بيدهم. الآن ماذا سيفعلون؟ هل سيقولوا “قد عرفنا 
أننا مكل هؤلاء الذين نريد أن تقهرهم: وتحن هن النامن مئلهم تماماً» تناكل مثلهم وتشرب مثلهم ونتاء 
مثلهم ونموت مثلهم ونشعر مثلهم ونفكر بنفس قواعد المنطق الذهني» وما إلى ذلكء فلماذا نتميز عنهم 
اليوم وقد كنا منهم بالأمسء لا لا «تهالوا تمق لبت اقفن خونتكا وحقرقدا" :هد ناذا جا جدنة مل له 
تحدة لفرينا 5 . هذا إن كان الناس في حالة سلبية من انتظار سادتهم وأربابهم ليغدقوا عليهم بنعمة 
عدم ممانعتهم في تفعيل حريتهم والتساوي معهم في الحقوق. فالكل يعلم أنه مثل بقية الناس في جوهر 
الحقوق والاستحقاق. والكل يعلم أنه يتأذى حين يظلمه أحد أو يتفضل عليه في حق لا مبرر له في 
ما ع لس ب جا سر بالتالي» لا يوجد 
راكد فقط وم العتف اناه غير الك يم هل أن قبتامة الا 00 ادن لعن اناه 
ملم وأنانة 0 الناس بأنفسهم ما يشاؤون تسليمه من عقولهم رإرادخوع را ينيم 
ال ا ل ا 


هي اعتراف قانوني بفردية الناس من جهة؛ ومن جهة أخرى أن إرادة كل صاحب إرادة فاعلة بعد بلوغ 
سن الرشد والتمييزء تصير إرادة مُحترمة ولا يجوز قهرها على شئ مخالف لها حتى لو أراد صاحبها 
إهلاك نفسه. ويُفعل به ما يفعله بغيره في حال اعتدىء وذلك أيضاً لا يناقض جوهر الحرية: لأنه اعتراف 
عملي بأنه يرى الاعتداء مقبولاً في حق الإنسان. لأنه اعتدى على إنسان آخرء وحيث أن الناس سواسية 
في جوهر الإنسانية» فما تفعله بإنسان آخر أنت تفعله بنفسك في الحقيقة» ولذلك يجوز إنزال العقوية 
بحق المعتدي وإن كان كارهاً لها فهو الذي وضع مشروعية العقوية العادلة بتجويزه إكراه الآخر على 
كدي لأيريدة :ذلك ااكهنفالعذل مع العامة ضلب الاختراقف محرئته: الحرنة والعدالة لاايفتزقان هع كل 
حرية مسؤولية عادلة. وكلما ازدادت درجة الحرية: كلما ازدادت درجة المسؤولية وشدّة العدالة التي يؤخذ 
بها. 

التساوي في الحقوق يعني أن الحقوق لاشخصية. وتنظر للفعل من حيث هو فعل؛ والصفة من حيث 
هي صفة. والنصٌ القانوني ينظر إلى الصفات والأفعال حصرا. فمن تلبّس بالصفة والفعل؛ فالقانون 
يخصّه وينطبق عليه. لكن النصٌ لا يكتفي بتقرير المساواة في الحقوقء بل يؤسس أيضاً للفروق. 
(الفروق المدنية, بالتالي» يمكن أن تؤؤسس فقط علي المنفعة العامة) وهذا يعني أنه (يمكن) أن توجد 
فروق مدنية. وفي حال وجدتء فلابد من تأسيسها على شئ, لأنه بعد تقرير المساواة الحقوقية. كيف 
يمكن القبول بالفروق الحقوقية» هذا تناقض. ولذلك لابد من تأسيسها على شئ. لكن السؤال الآول هو: 
ومن أين تأتي الفروق المدنية؟ من المناصب العامة مثلاً. فالرئيس له حقوق من حيث أنه رئيس ليست 
للأستاذ الجامعي. والزوج له حقوق من حيث هو زوج:ء ليست للابن غير المتزوج. وهكذا. وجوب فروق في 
المناصبء والوظائف التي لابد منها لقيام المجتمع, يقتضي بالضرورة وجود فروق مدنية. وهذا أوؤل فصل 
بين الحقيقة الإنسانية والحقيقة المدنية في هذا الإعلان. وهو تناقض يؤسس لكثير من الخلافات بعد 
ذلك. لأثنا سنجد الناس تعارض بعض الفروق المدنية يناء على المساواة الإنسانية. وسنجد بعض الناس 
تشكك في جدى الفروق المدنية حتى تحفظ أصالة المساواة والفردية» ثم سنجد الناس تختلف في 
تشخيص (المنفعة العامّة) التي عليها ستؤسس الفروق المدنية. لآن الحرية ذاتية مطلقة من حيث 
مغرف والخوفى يزيد الستحصن نويا ؛ ولأن المساواة مطلقة في الحقوق من حيث الإنسانية» ويستحيل 
أن يكون متولّي الوظائف والمناصب المدنية إلا إنساناً, فالنتيجة الضرورية هي وجود تناقض بين الحرية 
والتدسيةب:وكنافكن .كن لما واةومتن الخاصى: "فالمنقية سيكرة على تخزا ع سوهر ف وقد | الكزا ع تفاذاء 
الآوائل: أو حالوا تفاديه. عن طريق تقرير التمييز بين الناس في الولادة, والتمييز بين الناس في الحقوق. 
أي أنهم جعلوا التفقى اهران والتحكى عكد ا وجهارا فروقاً جودر في الحفوق: 2 لذلك النزاع. 
فالسيد سيدء والعبد عبدء وهكذا تستمر المدنية. فالمدنية إما أن مد على كنانح بين تحقةا جرد + 
ومنفعة ضرورية لاستمرار المدنية» وإما أن تُبنى على تناقض بين حقيقة جوهرية وتصوّرات مغلوطة يُراد 
منها المصلحة الاجتماعية والسياسية. ولذلك حتى الأوائل والطغاة في هذا الزمان لا تسلم مجتمعاتهم 
ودولهم من أنواغ شتى من الانقلابات والثورات والغزوات والحروب الداخلية والخارجية والنزاعات السلمية 
والعنيفة. باختصارء لا يوجد حل للنزاع بين الناسء والاختلاف بينهم حين يجتمعون. إن كذَاً سنبني 
شيئًا اجتماعيا فلابد من وضع هذه الحقيقة القاسية في قاعدة البناء وإجلساها في صدر مجلس 
الشورى العامة. لا يوجد وسيلة للتوفيق بين مقتضيات الحقيقة التي يشعر بها كل إنسان في نفسه. 
وبين لوازم إقامة مدنية منظمة تجلب منفعة عامّة بأكبر قدر ممكن في هذا العالم. وجود المدنية يعني 
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وجوب الاختلافات. فالسؤال المهم ليس التوفيق الفلسفي بين الأمرينء لا يمكن التوفيق بينهما في هذا 
الواقع وهذه الطبيعة. الاختلاف حتميء والتنازع ضروريء والتزاحم حقء ولن يتغير أي شئ من ذلك 
بتحو جوهري بدا مادام الأفضارة سانا والطبيعة طبيعة. فما العمل إذن؟ 

العمل هو التالي: حر قرو ع و د حاف ب الممحر ةاور اوفك با 
كتخسن هذا أزلا كان (3 مفلل القروة: كنا كينا ؛ بأكبر قدر ممكن لا يضرٌ بأصل المنفعة المرجوة من 
الفرق في جميع المجالات الاجتماعية والسياسية. ثالثاًء وضع منهج عام للتعامل مع الاختلافات والحكم 
فيها بنحى يرضى به الجميع من حيث أصله. مثلاً إعطاء صوت واحد لكل فرد ثم الرضا بما تحكم به 
الآكثرية مع وجود فرصة أخرى للتصويت في مستقبل غير بعيد بحيث توجد فرصة للذين يريدون الترويج 
لرأيهم لمحاولة إقناع الناس وإعادة التصويت في القضية المختلف فيها. إن كان يوجد عمل؛ فيمكن في 
هذه الأصول الثلاثة التي ذكرتها باختصار. وإن لم تنفع حتى هذه الأصول, فلا حل. 

فالكاسن متحدف الفروة:المدقية؛ والكابن سكؤسيان لها فاكوتناً والناس ستشخًّص المنفعة العامّة, 
أقصد باختيار الأكثرية بحسب اختلاف المواضيع. بغير ذلك. سيرى الناس الفروق المدنية طغياناً, 
ومؤسسيها طغاة, والمنفعة العامّة مجرّد كذبة لسلبهم حريتهم وحقوقهم والاستعلاء عليهم. كلما تم إدخال 
أكير عدد من الناس ليشاركوا 'مباشرة أو عبن ممثليهم: مع إعطاء الأصالة للمشاركة المباشرة والعمل 
عليها وفع اللخ للتمقل إلا للضرورة وبقدر الضرورة؛ كلما أمكن إقامة مدنية أقوى وأسلم. 

الحقوق المذكورة في هذا الإعلان» فاتحة لتأسيس مدنية أقوى وأسلم. 


2-غاية كل التجمعات السياسية هي حفظ الحقوق الطبيعية وغير المتقادمة للإنسان: 
وهذه الحقوق هي الحرية, الملكية, الآمن, ومقاومة الاضطهاد. 


أقول: الحرية أن لا يُرّر عليك إلا ما توافق عليه جملة أو تفصيلاً. 


الملكية لا تكون إلا على شئ صنعته أنت بعملك الذهني أو البدني بالمباشرة. وذلك لأن طاقتك تمتزج 
بالمتتوج: فقضون لكف تقزر هةة الطاقة والحقيفة الدى سرت تدك فنه. :الملكية فرع الإجمالء وتتحدد 
تقد كشك نين الايهاب "تك الحالق له فاللكة يدق السالفنة. 


قد تقول: أليس الوالد والوالدة إذن يملكون أولادهم لأنهم صنعوهم بالإنجاب: أفلا يكون ذلك ناقضاً 
لحرية الآولاد» فيوجد تناقض بين حق الحرية وحق الملكية؟ 

نقول: كاك :لان الاتتناب لسن حنكها . ]ل لا الوالة سكع متكة ولا الواله #:عضعث | لبويظنة .وذ كفنا 
صنع الجنين في الرحم. وكل واحد منهما جامع الآخر لأسباب ترجع إلى نفسيته. مثل طلب اللذة بنحو 
أساسي. ف “ثمن” هذه العملية قد تقاضاه كل واحد في اللذة التي نالها من الجماع؛ أما ما سوى ذلك 
فليس لهم يد فيه. ثم الوالد لا يستطيع أن يجزم بأن الوالدة لم تجامع غيره حتى يقطع بأن الولد ولده هو. 
أما الوالدة. فلم تصنع شيئاء إذ لا مني لها بدون الرجل. ومن كل وجه؛ لا توجد عملية صناعية في 
الجماع. فلا صنعء فلا خالقية. لا خالقية: فلا مالكية. 
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الآمق ليس هف لأنه يمترقن أن عبين عدى الأمخ سيراعي حكك في الأفن» والواقة أن نبب عدم الآمق لا 
يبالي بك ويحقوقك. بالتالي لا ينقض الأمن إلا شخص لا يعتبر الأمن حقاً من حقوقك التي لا ينبغها 
سلنها عتلك: فلصن ميعتي هق الآمن إلأ. أن التجمع السناسي الأنه أن معيل لوضيع اسساب تفي على 
الأمن. والأمن ينخرم بالواقع وبالتوفّع, بالواقع مثل قدوم جيش غازي أو حصول جريمة في البلد بالتوقّع 
كالخوف من وقوع الغدوان. والأمن يشمل الأمن البدني الذي ينرم بالواقع» والأمن النفسي الذي 
ينخرج بالتوقع. ولا يكون الأمن إلا بالقوانين المفروضة: ولا بالأسلحة المسلولة. 


مشروعية لآي تجمع سياسي يضطهد أعضاءه بغير حق قرروه همء فمن لم يعتدي على حرية ولا ملكية 
ولا أحن كدرى قاءة إمتسطيان لفق اقيطهاد عير مشروع من حو الإسمان الطبيعي أن يقاومنة بالقالى 
5 عن ل 2ه الناس. الناس فوق النظام 
لشتروع. وبيجب المقازمة زور . 


“-الآمة هي بالخصوص مصدر كل سلطة. ولا يمكن لآأي فرد, ولا أي مجموعة رجالء أن 
يستحق أي سلطة غير مشتقة صراحة منها. 


واحد على حدة بخصوص تلك السلطة. هذا هو المعنى الحرفي والمقتضى الضروري لحفظ هذا الحق. 
لكن قد أجمعت الأمم عملياً على عدم العمل بهذه الحرفية» وكلهم يحتجٌ إما بالاستحالة الواقعية وإِمًا 
بالأفضلية. 


أما الاستحالة: فاستحالة أن يجتمع كل الناس في كل مسالة ليصوتوا . ولم يُعرّف في التاريخ كله أن كل 
العام ا ركنا في كل التائل: والزذ على هذ :"الواح يشتضني ان الاانتساط هلئ | إنساة أئ 
شخص بسالطة لم تُشدّق منه. ومنشاً الاعتراض هو افتراض وجوب وجود هيمنة لبضعة أفراد على 
جماعات وأمم لا صلة لهم بها. فالاعتراض ناشئ من افتراض: والافتراض ناشئ من طغيان مناقض 
لحقوق الإنسان. أي هو اعتراض يقوم على قاعدة لم يتم تثبيتها بعدء وكأنها قاعدة بديهية. 


أماالأفظيلية؛ فيقولوة تان الأكثر خيرة في :المسالة لايد م آن:يتسلط غلى الآخريق. والرن على هذاء 
تحديد الأكثر خبرة يحتاج إلى قرارء والقرار إن رجع إلى صاحب الخبرة كان إثباتاً لقيمة قبل ثبوتها 
والشوا ل اننا فى عن نتسويه صساهي :الخيرة هذا ]رلك. قاض الفتلطلة إراد #الكافىة والنافن قه كريدوة 
الأكثر خبرة أو الأقل خبرة» وليس بالضرورة أن يريد الناس' الأحسق له ومن حق النائين الذهاب إلى 
جين إن شناؤواكالا ءلم سيق أخ:شبلط أحد علي النانى يذوق إذقيه إلا فيرقه ولم ياتنه يا لأفضل 
ليه هذو هي العادة على منتتوى الأمة والسلظات العامة 
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الخاضدل كل ستلطة على إنيمان لندةان مكيدها هذا الأقساة ويرضى نما وعلى مستتو القخنة 
السياسي: يوجد طريقان:- ٍ 

الطريق الأولء التمثيل. أي كل مجموعة تنتخب شخصا يمثلها. وهذا الشخص ينوب عنها في 
الاختيات هذا الظطويق موود 51 “أنه ممتحيل واقفها أن ندل اى شخصن متحيوعة مق الأفران خافهاء 
لم يسبق في التاريخ ولا الحاضر أن أخلص الممثل السياسي عادة لمنتخبيه» بل يميل عادة إلى الاتفاق 
مع بقية أصحابه من “الممثلين” للتمثيل والكذب على الناس» مراعاة لمصالح خاصّة ولمن يدفع لهم. ثالث 
حدوية انتكانات يؤدي إلى نشو عداوات نت الثاس» وتحزيات من :شأنها أن تأتي على حقوق الإنسان 
الأخرى كلّها أو بعضها بالنقض والنقصء كما هو مشاهد ومعلوم. رابعاء لا يوجد أي سبب معقول 
لتقسيم الآمة إلى أقسام وحدود, والولايات والدول محدودة بحدود مصطنعة وناشئة عن مظالم وجرائم 

الطريق الآخرء المباشرة. أي كل فرد يباشر بنفسه ويصوّت لنفسه في المسألة التي يهتمٌّ بها. فإذا لم 
يهتمٌ الإنسان بمسألة معيّنة وترك التصويت فيهاء فحينها يُفتّرض أنه ساكت عنها وسكوته مع قدرته على 
الكلام يجعله كالموافق على النتيجة بالرضا مع القدرة المسبقة على الاعتراض والاختيار. فلابد بناء على 
وحيث أنه إما أن نأخذ برأية الأقلية أو الأكثرية, والآخذ بالأقلية ظلم الأكثرية بغير داع من ذات الحقوق, 
فلا يبقى إلا الأخذ برآي الأكثرية. 

الحاصلء مصدر السلطة كل فرد من الأمّة بالمباشرة بالأكثرية. ثم الذين تختارهم الأمّة وتحدد 
سلطتهمء يكونوا عاملين لها وللآمة مراقبتهم؛ بل عليها مراقبتهمء لتتأكد من عدم خروجهم عن حدود 
السلطة الممنوحة لهم. 


افتراض أي مصدر آخر للسلطة غير أفراد الأمّة كلّهاء هو في الواقع العملي لا يعني إلا طغيان البعض 
على البقية؛ ولا يكون ذلك إلا قهرا واستغلالاً لهاء ولم يُعرّف على مرّ التاريخ ولا الحاضر في هذه الحالة 


:-الحرية السياسية تتالف من القدرة على عمل كل مالا يضْرٌ الآخر. ممارسة الحقوق 
الطبيعية لكل إنسانء ليس لها أي حدود إلا تلك الضرورية لتامين الممارسة الحرة لنفس 
الحقوق لكل إنسان آخرء. وهذه الحدود يمكن تعيينها فقط بالقانون. 

أقول:لآن العزية تتضنئق أن لاايتقك الإشناق الابما يقيذاية تقس حمل الحسن دون الحرية السياسية 


أيضاً لا يمكن تعيينها إلا بوسيلة واحدة فقط هي (القانون) الذي هو بدوره عبارة عن خلاصة فكر 
وإرادة الأمة. فلا يُقيّد الأمّة إلا الأمة. 


أما تعريف الحرية السياسية بأنها (القدرة على عمل كل ما لا يضرٌ الآخر) فهو تعريف جيد لكن ينقصه 
وليس الضرر هو مجرّد الضرر البدني المباشر مثل الضرب أو المالي مثل السلب. كل حرية وحق منفعة, 
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حقوقه. أي يفعل ذلك بإرادته» لا يُعتَبّر ما آتاه “ضررا” ولا يُعاقب من فعل ذلك به بإذنه. مثلاًء لو رضي 
اسان اوناك انونان اكن متدييكن أموالة فاون مقائل: قوذة :9 تحتدن بشرقة وولنب لتحق اللكنة لها 
حضلة :برضا الإنسان. كذلك حق الحياة: الذي يرضا وياذة يذحن ثابت ظاهن لإنسان آخر يان يسلده 
حياته بقتله؛ فلا يُعتَيّر القاتل معتديا ولا مضرًا به لأنها حياته وله أن يفعل بها ما يشاء مثل ما له أن 
يفعل بملكية أمواله ما يشاءء والذي ليس له حق التصرّف في حياته فهو من باب أولى لا يملك حق 
التصرّف في أمواله. 


قصر النصٌ القانون في الحدود (الضرورية). أي الأصل في القانون الاقتصادء بمعنى عدم الاستكثار 
من القوانين. لآن القوانين حدودء والحدود قيود» والقيوب تخالف الحرية. ولذلك القانون لابد أن يقتصر 
فلج الفموروف الكاسن الممارسة الحذة لنفيين اموق لكل إنسبان كر فالقانون قرين الاجتماع المنظّم 
والسلمي. لا قانون للمنفرد بنفسه؛, ولافي جالة إنضافهكل إتسان من نفسةه فزخ اعتدانه على حفوق 

غيره. فالقانون يدخل حين يدخل الظلم أو إمكان الظلم إمكاناً وفعي . وكل فرد في وجدانه يعرف الحاجة 
إلى القانون: لأنه لو وقع الاعتداء على حريته وحقوقه هو أو حرية وحقوق أولاده ومن يحبهم. سيشعر 
بالآلم وسيرفض ما وقع عليه أو عليهم. واضع القانون عليه عبء إثبات ضرورة القانون» والعبء ليس على 
الناس لتبرير رفضهم للقانون. 


لأن أكبر خطر على الأمّة هو سلب حريّتها وحقوقهاء ولأن سلب هذه الحرية والحقوق لا يكون إلا 
بالقاتية: والقانون لا يكون قانوناً إذكان مفروهاً بالسلاح والعنف في حال خالفه بعض أفراد الأمّة 
وهم عادة الأقلية دائماً بالنسبة للأكثرية التابعة للقانون وكلّما ازداد وعي الأمّة ورشدها كلما قلّ عدد 
التخالقن لقوانينها انهم الذين وشيعوها رسي موضوعة لوم لااعليهة ينام على ما سيق ضير تليه 
القوانين واجب مطلق على كل أفراد الأمّة. لابد من تعليم القوانين» وكيفية صناعة القوانين» وكيفية المجادلة 
فيها وعنها وبها. لا آمّة بدون قوانين» ولا قوانين بدون تعليم. لا يجوز أو الآفضل أن لا يكون القانون مهنة 
ملتكضيهةة تنتدور علن حكن الكنة مكل الطنءوالينيسة «القافون فيه أ يقون نكل القراءة وا تبات 
أي مشاعاً في كل الأمّة» بل قد يكون الشخص لا يعرف القراءة ومع ذلك هو بحاجة إلى تعلّم القانون. 
المضيية الأرلى أن يقتي القرامين اخندضووالامةوواشصيبة اتكوف أن تتحتدل.فقة ملق الأكة الحرة 
القوانين حتى تسلب الناس حقوقها بالخدع والحيل والثغرات والكذب عليها. القاتون هو السلاح في الأمّة 
العزة واللتحضرزة فكما :انه يحك إكنامةالنيات الكديدق في ايدئ"الثاين حدق يحفطوا حريتيه 
يكقرقي كلك مز إشقائعة السلة القانويع فى :عقول الناس عدى محقظرا ابصورة ب حدر يمريل 
يمكن استغلال الناس بعد تحقق حريتهم السياسية بنحو أسهل من استغلالهم قبل تحقق حريتهم 
السياسية: وذلك لأنهم قبل تحققها يكون الاضطهاد والظلم ظاهراً ومارياً لكن بعد تحققها يخفى ذلك 
ويدقٌ وأسبابه تصير عقلية وفكرية ونفسانية أكثر من كونها ماذية. كالذين يكذبون على الأمّة ويوهمونها 
بأن قانؤاً ما نافع لها وهى في الحقيقة مضرٌ بها ولا ينفع إلا فئة خاصّة تريد الانتفاع به على حسابهم. 
الأشلسة تيسن الهرية المسامفةة.لكن الذراسة تخافها عليها: 
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ه-القانون يجب أن يمنع فقط الأفعال المضرة بالمجتمع. ما لا يمنعه القانون يجب أن لا 
يعاق ويجب أن لا يُجبَّر أي أحد على ما لا يفرضه القانون. 


(الأفعال المضرّة بالمجتمع) وليس بكل فرد بالنظر إلى ذاته وانفراده. لأنه لابد بالضرورة أن يوجد مخالف 
ذم قفوت نوف تدرييا واكفاق الريهنا لين المهال. والقانون لا يوجد إلا في مجتمع, أي في حالة 
الاجتماع وليس في حالة الانفراد» وهو ظاهر. وعليه لابد من أن يكون نظر القانون لكل المجتمع؛ وكلما 
استطاع إدخال عدد أكبر من الناس في مجاله كلما كان الأمر أحسن والقانون أفضل. فمثلاًء لو أراد 
الأكثرية وضع قانوناً ماء فليس بالضرورة أن يكون الأقلية المخالفة تحت حكم ذلك القانون بل يمكن في 
بعض الحالات ترك الأقلية في حدود معينة لتفعل ما تريده نحو لا يناقض غرض الأكثرية من القانون 
وفي هذه الحالة لابد من ترك الأقلية لتفعل ما تريده في تلك الحدود. لأن إجبار الأقلية على حكم الأكثرية 
هو سلب لحقوق الأقلية واعتداء عليها من هذا الوجه؛ فالإجبار ناتج عن ضرورة وجودية وليس تبريراً 
حقوقياًء وحيث أن الضرورة إن أمكن إزالتها لابد من إزالتهاء فالسعي لتمكين الأقلية من ما تريده لابد 
من السعي تجاهه ما أمكن ذلك واقعياً وعلى الأكثرية عدم الاعتراض عليها في ذلك. 


(ما ماك لل تسوه الما ا يشاء ادن القن هله 


ما معنى الإعاقة والإجبار على شئ لا يفرضه القانون؟ معناه الإعاقة الاجتماعية والإجبار الاجتماعي. 
بمعنى أنه على الناس في المجتمع أن لا يسعوا لفرض شئ بأنفسهم على أي واحد من أفرادهم, فسلطة 
القرخن لييعت لجع لك للمكومة في هدو نسلطتها وقوانينها ‏ الشوع مفرخن الأحكاع خلى الناتسن 
مرفوض. وهى من الإعاقة والإجبار. فلا يجوز فرض غير القانون. لكن للأمة أن تفرض القانون في حدوده 
الظاهرة والمعلومة المقطوع بهاء لآن سلطة الأمّة تبقى فيهاء والنظام المنتخب لا يستطيع ضمان الحرية 
والحقوق في كل الحالات ودائماً للعجز الوجودي عن ذلك مثل عدم الحضور في كل مكان وعدم التواجد 
في كل أوان عند كل إنسان»وفئ هذه الحالة يكون للناس في مصيط الحادثة سلطة فبرض الحرية 
والحقوق التي تقوم عليها الأمّة. مثلاً لو رأى شخص عملية اعتداء على شخص آخرء فله أن يتدخل لمنع 
الاغتذاء والدفاع عن المعتدىئ عليه حتى تحضر الشرطة: ولا يقول “هذا ليسن عملي ولا ضَمن سلطدي”. 
لكن يرد غلئ:فذا الكقيز فق 'الإشكالاآت المتعلفة بتفاضيل القخية الوافحة: وحيث أنه يبحمل تف صعلها 
فقد يرتكب الاعتداء من حيث لا يشعر أو يفتح على نفسه أبواباً من الظلم وهو يظنّ نفسه مقيماً للعدل. 
ولذلك نقول الأفضل ترك الأمر للحكومة الموكول إليها القيام بهذه الأمورء هذا هو الأصلء والاستثناء 
تدخل الأفراد في الحوادث, ولابد من قصره على أقصى حدّ ضروري وظاهر. 


:. -القانون تعبير عن إرادة الجماعة. جميع المواطنين لهم ح الاتفاق, إما شخصياً وإما 
بممثليهم, على تشكيله. يجب أن يكون متساويا مع الكل سواء حمى أو عاقب. وبكون 
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الكل متساويا في نظره. لهم بالتساوي مؤهلين لكل شرفء أماكن. ووظاف. حسب قدراتهم 
المختلفة. بدون أي مميز آخر غير ذلك المخلوق بة بفضائلهم وملكاتهم. 


أقول: تابع لما سبقه. 


(القانون تعبير عن إرادة الجماعة) من حيث مجموعها وليس كل فرد من أفرادها على حدة. وحيث أن 
(جميع المواطنين لهم حق الاتفاق, إما شخصياً وإما بممثليهم؛ على تشكيله) فهذا يعزز ما سبق من 
ضرورة تعلّم الكل للقانون والشؤون المرتبطة بتشكيله. فليس من حق كل الناس المشاركة في تشكيل 
العلاج الطبّيء لأنه ليس لكل الناس معرفة بالطبء لكن القانون ليس كذلك ولا ينبغي أن يكون كذلك ولا 
يُنظر إليه على أنه كذلك. 


لاحظ: أنه ينأ يذكن التشكيل يواسطة كل قز (شبخضيا) كه ذكن (تمليوه) فالآضل هق الشحصن: 
والاستثناء هو التمثيل. وبناء على ذلكء لابد من وجود رأي شخصي في القوانين الموضوعة التي ستحكم 
الفئة الموضوع القانون عليها. وحتى “التمثيل” لا يكون تمثيلاً إلا للأاشخاصء فلو كان الأشخاص بمثابة 
العدم لعدم وجود رأي شخصي لهم في القضايا المطروحة للتقنين» فكيف يكون “ممثلاً” لهم والتمثيل لا 
يكون إلا لشئ موجود قبله. (القانون تعبير عن إرادة4 فحيث لا إرادة» لا قانون. وحيث لا فكرة, لا إرادة. 
وحيث لا معرفة, لا فكرة. بالتاليء المعرفة بالقانون شرط ضروري لوجود الجماعة الواضعة للقانون, 
ميخميا أو فكيلنا. 


ا وه فيجعل التناوي جودريا. قمر 


كن التمة استتقاء كائة كن قدرة وفخدلة وملكة: وكوة أشدات الست هذه لاكظلين 1ل بالعفل: فالتقيهة 
أن التميّز في الأمّة الحرّة يكون بالعمل. أي لسن هالعزق ولا بالنسب: ولا الأسيرة ولا بالوراثةوولايافئ 
شكل آخر غير العمل الظاهر المُثبت لوجود مميّز للعامل. وحيت أن "الفمل لا مكؤة بالسنية [المشمع 
السياسي إلا عملاً نافعاً 0 ٠‏ أي إِما علا تفع كالسن أن أكدمة ضشورة اف العقى: فالنتيجة أن 
التميّز في المجتمع ينبني على خلق العامل لمنفعة ظاهرة في المجتمع. فتميّز العامل ناشئ عن انتفاع 
الناس بعمل العاملء أو توقع هذا الانتفاع بناء على حقيقة ظاهرة عليه كالقدرة والفضيلة واللّكة, ولا 
تظهر إلا إن مارسها بدرجة ما قبل الحكم بتميزه. إذ يوجد تميز أوليء وتميز ثانوي. التميز الأولي هو 
الذي يظهر على الإنسان قبل إعطائه الوظيفة الاجتماعية» بناء على توقع ظهور المنفعة المرجوة منه. 
التميّز الثانوي لا يظهر إلا بعد ممارسة الوظيفة, ومشاهدة المنفعة المرجوّة في حدودها المرسومة أو ما 
يربو ويزيد عليهاء وحينها يُعطى الشرف الآخر. فالتميّز الأولي ناشئ عن توقع المنفعة بناء على دلالة 
ظاهرة: والشكز الثافوي ناكد عم وفوغ التفعة يناء علئ حقنفة خاصيلة. 


-(يحب أن لا يتم اتهام. والقبض على. وحجز أي إنسان, إلا في القضايا المعينة 
بالقانون. وحسب الصورة التي حددها. كل من يؤسسء, يحثء ينفذ. أو يتسبب في تنفيذ, 
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أوامر عشوائية, لإبد من معاقيته, وكل مواطن يُدعى, أو يُقبض عليه بمقتضى القانون, 
عليه أن يطيع فوراًء ويجعل نفسه ملوماً بالمقاومة. )2 


أقول: إذن القانون الذي وضعه الناس هو الذي سيحكم الناس. الأصل ترك الإنسان وشأنه في المجتمع 
والاستثناء اتهامه والقبض عليه وحبسه. النص لم يمنع فقط الحبس بغير القانون» بل حتى الاتهام الذي 
هو المرحلة الأولى في المحاكمة ممنوع بغير القانون, لا جوهر القانون ولا صورته أي العمل لابد أن يكون 
مُجَيّماً بالقانون» والصورة التي يتم فيها الاتهام والقبض والحبس أيضاً لابد أن تكون محددة في 
القانون» أي جوهر واجراءات العملية لابد أن تكون قانونية» لا فقط الجوهر ثم لكل شرطي أن يتخذ أي 
إجراء يشتهيه. 

أهم مجال يتميّز فيه المجتمع الحر عن المجتمع المستعبد هو مجال القانون الجنائيء بجوهره 
وباجراءاته. ولذلك أفرد نصّاً خاصًّاً بتعلّق بهذا الأمرء وجمع النصّ بدايته ووسطه ونهايته, وجمع منفذ 
القانون والمنفعل للقانون وتضمّن واضع القانون الذي هو الأمّة حسب الفرض. 

مجال القانون الجنائي يمكن تقسيمه إلى ثلاث أمور: واضع القانون, منفذ القانون: المحكوم عليه 
بالقانون. أي الحكيم والحاكم والمحكوم. أما الحكيم,؛ فهو الأمّة وسلطتها مطلقة في نفسها ولا يقيّدها 
غيرها. أما الحاكم؛ فهو ليس حاكما مطلقاء بل هو محكوم بالقانون, وحاكميته لا قيمة إلا إلا في حدود 
القانون, وإلا فعلى الأمّة عصيانه والخروج عليه وإزالته وتعديل مساره حسب الظرفء ولكن في المسار 
الأسلم تتم تم معاقبة المنفذ الخارج عن القانون حتى لو خرج عنه أثناء تنفيذه للقانون» فإن نفذ بعضه 
وخالف بعضه يُعاقّب على البعض الذي خالف فيه. الأوامر العشوائية في النصّ هي كل أمر غير 
قاتوتي. فالقاقون تطاء رون لقانون مشواكة :جد لن كان :| كدر قير العانوى “افضل' بكل:العارتين 
الأمر القانوني: لكن بما أن الأمّة لم تفوّض الحاكم إلا في حدود معيّنة فليس له تجاوزها. أما المحكوم, 
فهو مُطالّب بالطاعة الفورية وعدم المقاومة, لكن لاحظ أن النص يقول (أو يُقبض عليه بمقتضى القانون, 
عليه أن يطيع فوراً). فيوجد قيدء (بمقتضى القانون)» ولم يقل: أو يُقبّض عليه عليه أن يطيع فورا. 
بالتالي؛ لابد من أن يعرف المواطن ما هو القانون؛ ولابد أن يعرف متى تجوز دعوته أو القبض عليه في 
أي مجال من المجالات الاجتماعية؛ ولابد على من سيقبض عليه أن يذكّره بالقانون الذي بناء عليه 
سيقبض عليه. وحينها تقوم عليه الحجّة وعليه الطاعة فوراً ولا تجوز منه المقاومة. فالمقبوض عليه في 
الواقع تقبض عليه الأمّة بواسطة يد من أياديها الذي هو الجهاز التنفيذي: وحيث أن هذا المواطن هو 
نفسه من الأمّة. ففي الحقيقة ما قبض عليه غيره. أما إن لم يكن هذا هو الحال: فالعصيان والمقاومة هي 
الواجب وهي حق من حقوق كل إنسان كما تقدم في بند “مقاومة الاضطهاد” وبند “الحرية” و “الآمن” 


8-(القانون عليه أن لا يفرض من الغرامات إلا الضروري بإطلاق وبيّنة: ويجب أن لا يُعاقب 
أحدا إلا بمقتضى قانون أعلن قبل المخالفة, وطبّق قانونيا) 


أقؤل” الفكرة الأولى والكبرئ هئ أنه لا غقوية إلا غلى مخالفة قانونية؛ ولا تُعْكَيرَ الحالفة القانونية إلا:يعد 
وجود قانون تم إعلانه وتطبيقه أي حل زمان تطبيقه حسب الإعلان. فالإعلان يعني وجوب وصول القوانين 
إلى الأمّة. والتحقيق الفعلي لهذا الواجب يعني وجوب أن تكون الأمّة أمّة قانونية ودارسة للقانون ومطلعة 
عليه بشكل مستمرء كما تقدم. فالقانون غذاء جسد الأمّة. 
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الفكرة الخافية القيد على القاتون: وهذا أمر :تشكل نه إذااكان القافون إرادة الأمّةوإرادة القنة 9 
يقتدها |90 اراد الآمة تفسها: فكيف مضي التمن فيد هذى القانوى الذئ هن :نفسة القن' الوهيد؟ كامل 
(القانون عليه أن لا يفرض من الغرامات إلا الضروري بإطلاق وبينة). كيف يقول (القانون عليه أن لا 
يفرض)؟ يبدو آن الجواب هو التالي: بما أن الفرد حريته وحقوقه مطلقة وسابقة على وجود المجتمع, فإن 
المجتمع لو وضع شيئاً يخالف هذه الحقوق الذاتية يكون مضطهدا لأفراده بالتالي يستحق العصيان 
خسني تداق ننقا وقنة | لانتن ليان وضيكة ا "الفرافات فبها اكد حال الناسن اق فميا انقا هن مو هن 
الملكية. وهذا الحق ثابت بيقين بالتالي لا يجوز أن يُسلَب إلا عند الضرورة المطلقة وببيّنة. أما الضرورة 
فلأن كل ما يخالف الحرية والحقوق الطبيعية لا يكون إلا إجراماً بحق الطبيعة ولا يجوز مثل ذلك إلا في 
حالات الضرورة المطلقة, فلا يجوز التوسّع والتساهل في هذا الباب. ثم بما أن حق الملكية وامتلاك 
الانمنان لأعوالة ثايت نيقن: بالثاني :87 يجوة ميلب يعض أمواله إلا بيقين مظله وإذلك اشترط النصن البكة 
للحكم بالغرامة. إذنء إرادة الأمّة مطلقة لآن إرادة كل فرد مطلقة وهذا فرع حريته وحقوقه الطبيعية 
الذاشة وعلئ ذلك لاهو للقانوة الذي نضسة أنه انويكوة مفالنا لما تقتضيه تلك الحرية والحقوق. 
ومن هنا ؛ لن تكون الغرامة المفروضة صحيحة إلا في حال كان صاحب المخالفة قد ارتكب شيئاً في حق 
الأمّة وحينها تُفرَض عليه الغرامة. لأن العقوبة لا تكون إلا على النفس أو المال. وحيث أن النفس أهم من 
المالء فمن الأولى الابتعاد قدر الإمكان عن معاقبة النفس ما دامت المعاقبة بالمال ممكنة وكافية. وبما أن 
المال مملوك بيقين لصاحبه؛ ولا يجوز التسلط عليه بغير رضا نفسه؛ فلابد أن لا يكون الخروج عن هذا 
الأصل إلا في أقصى الضرورات وببيّنة ودليل يظهر وقوع المخالفة واستحقاقه للغرامة. 


1 ليث اذاكل إتسان براءةمشترضة حدى قضة تثبت إدانته. في حال صار اعتقاله لا بديل 
عنه. كل قسوة معه, أكثر من اللازم لتأمين شخصه. يجب تقديم ما يضادها بالقانون) 


أقول: النص يمنع شيئان مهمّانء لا يكون لهما اعتبار في غير البلاد التي تأخذ بحقوق الإنسان. الأول 
هو افتراض البراءة» والاعتماد عليها عمليا. الثاني هو منع القسوة في التعامل مع المتهمين. 


في غياب حقوق الإنسان؛ فإن الإنسان متّهم حتى تثبت براءته عموماً أو لو شابت براءته أدنى شبهة 
فإنه يدخل في حيّز الإجرام حتى تثبت براءته. وهذا مبني على عدم قيمة الإنسان فعلياًء ولا تستعملة إلا 
الجماعات المسلّحة المجرمة التي لا تُقيم وزناً لغير مصالحها المادّية المباشرة ولمن في دائرتها القريبة, 
وأما بقية الناس فمجرّد وسائل وآلات للعمل لإنتاج المطلوب منهم, والواحد فيهم كانه عدد كمي مجرّد 
يمكن استبادله بغيره ويمكن أن يحل محلّه غيره. 


في غياب حقوق الإنسان: القسوة مع المتهمين» سواء لمجرّد وقوعهم في حيّز الاتهام والاعتقال أو 
كوسيلة لاستخراج معلومات منهم يُفتّرَض أنهم يملكونها أو أن التعذيب والقسوة والإهانة من باب 
الاحتياط حتى نتأكد أنه لا يملك المعلومة المطلوية. هذه القسوة أمر عادي في البلاد الظالمة المظلمة. بل 
إن مجرّد الاتهام, وإن ثيت بطلانه بعد ذلك2» كاف لإبطال قيمة الشخص ف في المجتمع أو خفضها خفضاً 
02 وبقاء الاتهام الذي “حدث له في الماضي” غالقا فوق رانيية وعدن لبها بقيء هذا كله ولى ثبت 
بطلان الاتهام. فما بالك لى ثبت الجرم؛ وحلت عليه العقوية التي هي دفع ثمن تلك الجريمة. 
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النصٌ لا يقرر افتراض براءة الإنسان عملياً, لكنه يذكرها كأنها شئ مقرر قبل وجود القانون. أي البراءة 
ذاتية وسابقة على وجود القانون» وهي من الأشياء التي لا يستطيع القانون أي قانون إبطالها ولو فعل 
فلا قيمة لهذا القانون. ولذلك النص يقول (حيث أن كل إنسان براءته مفترضة) كأنه تحصيل حاصل 
وتقرير أمر ثابت. ما يقرره النص هو وضع قوانين تضاد وتمنع وتعاقب على أي قسوة غير مبررة في 
حدود ضيّقة جدًاً هي (تأمين شخص)) أي اعتقاله والقبض عليه لإيداعه في الحبسء غير ذلك لا تجوز 
أي قسوة ولابد من وضع قوانين تعاقب رجال الدولة الذين يمارسونها. هنا القانون فوق الدولة» وفوق رجال 
الأمن والشرطة والقضاء. وضع قوانين تعاقب رجال الدولة والأمن والعسكر فيها هو أكبر دليل بل يكاد 
يكون الدليل الوحيد على أن الأمّة هي الحاكمة. العادة أن العسكر أيا كان لونهم واسنمهم هم الحكام 
ورأسهم هو الحاكم الفعليء أيا كان اسمه ورسمه. فإذا وجدت الأمّة بشعويها وقبائلها تملك وضع قوانين 
تعاقب العسكر والشرطة وما أشبه, فاعلم أن هذه أمّة حرّة وفيها حقوق إنسان. وإلاء فليس أمامك إلا 
طغيان: أيا كان رسمه بعد ذلك. 


٠-(يجب‏ ألاتتم مضايقة أي إنسان من أجل آراؤه, ولا حتى من أجل آراؤه الدينية, 
شريطة أن تكون مجاهرته بها لا تقلق النظام العام المؤسس بالقانون.) 


الأصفالة للحرية وكدع التقيه في الرلع: واسافن التققه :هو رالتطاء العاء المؤسعدى هالفانون):فيهب أن 
لأنفقه إقادق هذا النطاء الحاء: آما معقى الإقلاق: وحدوده. ركيفية إشافه فية» امور كلها :موكولة إلى 


النضّ يمنع معاقبة الإنسان في حال أسرٌ برأيه ولم يجاهر به أي حتى لو عرفنا كتخفا متنا 
يد انا نا ,فاق تحر حدى مكنا يفتة م أخل قن لهذا الرأى» شواء كان رانا فه نامو ديق اومن 
دنيا. 


ثم؛ النصٌ يمنع مضايقة الإنسان في حال جاهر برأيه الدنيوي أو الديني ما دام لا يفعل ذلك بنحو 
“يقلق” النظام العام المؤوسس بالقانون الذي وضعته الأمّة حسب شروط وضع القوانين التي تقدّمت. 
فليس كل مجاهرة بالرأي» دييذي كان أوانيؤياً»جريمة. بل الجريمة هي المجاهرة بنحو يقلق النظام 
العام. ونحن نقول: إن ثبت أنه لا يمكن أن يوجد رآي يقلق بذاته النظام العام» أو وجدنا طريقة للتعبير 
عن الرآي بنحو لا يقلق النظام العام آيا كان تعريفه وحدوده؛ فهذا يعني أن المجاهرة بالرآي تكون مطلقة 
كما ينبغي أن تكونء ولا قيد عليها بأي شكل من الآشكال المتعلقة بالرأي نفسه وبآثاره المحتملة في 
الآمة. ومن أجل إثبات هذا الآمرء لابد من المناظرة مع آأنصار وضع قيودٍ على بعض أنوا ع المجاهرة 
بالراعة لاقاك لللعمرودلك أككاة وضبه القافرن الذي سويسن النطاء العاءوالذى يمر المماهرة الشاد 
الديا فيئ نهذ لسن 


إلا أنه في جميع الأحوال: هذا النصٌ يعتبر درجة رفيعة بالنسبة لما كان شائعاً في تلك الأزمنة, لأن 
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به الإنسان أو لم يعلنه إلا للمقرّبين منه, بل إن التهمة-مجرّد التهمة-بأن فلاناً يملك رأياً معيّتاً كافية من 
أجل ليس فقط “مضايقة” الإنسان بل قتله وسجنه وفعل الأفاعيل به, وبالأخصٌ لو كان الرأي متعلّق 
بالسياسية أو الديانة. فينبغي لنا أن نغفر لكلمة (شريطة) في النصّء بالنظر إلى الواقع والتاريخ في 
حينهاء فإن مضمون هذا النصّ فيه تغيير عظيم وعميق للحياة الإنسانية والذي يجني الكثير من الناس 
ثماره؛ بل أكثر الناس يجنون ثماره بوجه أو بآخر في زماننا هذا ولله الحمد ولآهل هذا النصّ العاملين 
به الشكر. 


١‏ -(الإيصال غير المقيد للأفكار والآراء كونه واحداً من أغلى حقوق الإنسان, كل مواطن له 
التكلم, الكتاية, والنشر بحرية, شريطة أن يكون مسؤولاً عن إساءة استعمال هذه الحرية, 
في القضايا المعينة بالقانون.) 


اقول لامكضى نوكر سشبؤ ايو “ابساءةيجزدها لعز وحن والقموورة أن لا قريكن “هوي الكرية 
لااتوجد الااحيت لا توج مشؤولية إل:مستؤولية القزد عن تفسهويتقسه وفي نقسة وعلي نفس القين 
المتبحل بوسسائل القهر كشاوع اتعزام اللمرية :فيا لحن متناقض وفك يا جقاة لا رويد كدي ادنم 
مسؤولية حيث توجد الحرية. والفكرة والكلمة لابد أن تكون حرّة. أي لا توجد أي مسؤولية يُمكن أن تطال 
صاحبهاء بي نحو من أنحاء الإكراه. 


الجزء الأول من النصّ (الإيصال غير المقيّد للأفكار والآراء. كونه واحداً من أغلى حقوق الإنسان). نعم 
واحدا من أغلىء بل على التحقيق أغلى حقوق الإنسان من حيث هو إنسان لا من حيث هو حيوان. لأن 
الإنسان حيوان ناطقء كما عرّفه عقلاء السالفين. فمن حيث هو حيوانء حياته ومعيشته هي أغلى ما 
عندهء لكن من حيث هو ناطق أي عاقل متكلّم متواصل مفكّرء من هذه الحيثية أغلى حقوقه هي أن لا 
يعاقبه أحد في بدنه وماله ولا يكرهه على المسؤولية عن فكره وكلامه. 


الجزء الثاني (كل مواطن له التكلّم, الكتابة, والنشر بحرية) هذا الجزء هو الزبدة المفيدة» والخلاصة 
العظيمة. وهذا الجزء هو الذي لابد أن يسعى وحتى يُقاتّل من أجله الناس إن اضطروا إلى ذلك. 
والحقيقة أن بقية النصوص والحقوق وما إلى ذلك من أفكار وسياساتء كلها تنبع من هذا الجزء؛ فهو 
القاعدة العظمى التي يمكن تأسيس كل خير عليهاء وكل شرٌ يبدأ أو ينتهي إلى نقضها. الواقع أننا لا 
نحتاج إلى بيانات حقوق إنسان طويلة وعريضة: ولا نحتاج إلى تعداد الحقوق والحريات وما إلى ذلك. 
كل ما نحتاجه هو أن نقول (كل إنسان له التكلم والكتابة والنشر بحرية وبدون أي مسؤولية من أي نوع 
إكراهي). وعلى هذا الأساس, يبدا الناس في التكلّم من أجل تقرير بقية ما يريدون تأسيسه وتفعيله في 
حياتهم ومجتمعاتهم ودولهم. 


الكلام بداية العالّم, وبالكلام يقوم العالّم, وبالكلام يتغيّر العالم. 


الهده الأكي مذ الحدن نو إن كان وفوف نوكضا فهنا [١‏ لؤازكة مغل :شما أكان علب لها لها يقال 
عليه الحال في البلدان الغارقة في مستنقع الطغيان. (شريطة أن يكون مسؤولاً عن إساءة استعمال هذه 
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الحرية» في القضايا المعيّنة بالقانون). وبما أن القانون تصنعه الأمّة بالجدال والاتفاق, والأمّة مكونة من 
كل المواطنينء فعلى ذلك يمكن استعمال الكلام والجدال من أجل عدم تقرير أي موضوع يكون مصداقاً 
ل(القضايا المعيّنة) التي يُعافَب عليها المتكلمون. فهذا أمر أيسر من تقرير بعض المواضيع سلفاً ومُسبقاً 
كمصاديق لمواضيع كلامية وآراء فكرية يُعاقب عليها القانون كما لو كانت “عقوية طبيعية” للكلام. 


١-(كون‏ القوة العامّة ضرورية لتامين حقوق الإنسان والمواطنين, تلك القوة مؤسسة 
لمنفعة الجماعة وليس من أجل المنفعة الخاصّة للأشخاص الذين يؤتمنون عليها) 


أقول: معنى ذلك أنه لا يمكن إقامة حرب مثلاً إلا إن كانت للمصلحة العامّة, وليس لأي مصلحة تخص 
فويقا أل ةاجن لشي كيدل تفلي لاريلحة إن ]زادة مسي حزان سمي باط ملف عق ري 
الدخول في حرب يضطرٌ فيها الناس إلى تسليم حرياتهم إلى دكتاتور يزعم أنه سيجلب لهم الآمان على 
حياتهم في حال قايضوه وسلموه حريّاتهم وسلطاتهم. 


فيعض كذلكا أ انشعو مراقية كيف سور صيل لقو العامة رتل الشدرطة واليش ولا يجر :هتحب ان 
مغلوناث:موقة للشعث. 


ويعني كذلك أن للشعب أن يشارك بالتصويت على القرارات الأمنية العامّة التي تخصّه وسيتآثر هو بها 
قينا أن غالنا. 


حين نقول بأن القوّة العامّة (لنفعة الجماعة) وننفي كونها (من أجل المنفعة الخاصّة للأشخاص الذين 
يؤتمنون عليها) فلابد أن يظهر هذا القول في صورة فعل ومؤسسة واضحة المعالم فعالة» وإلا يكون 
مجرّد حبر على ورق. وهذا القول (القوة العامّة لمنفعة الجماعة) حدّى يتفعّل لابد من ظهوره في صورة 
أفعال ومؤسسات واضحة فعّالة لها آثار مُشاهَّدة. ويعني أن الجماعة هي مرجع القوّة العامّة. وكونها 
هي المرجع يعني أنه لابد من امتلاكها على قدرات تكبح بها قدرات القوّة العامّة في حال شذ الْموْتّمَنون 
على هذه القوّة عن الطريق الصحيح الذي هو منفعة الجماعة العامة. فكيف يمكن تحقيق ذلك؟ الجواب 
صريح وفصيح ولا مجال فيه لآي جدل: لابد مح ليه السون كله وشاريجه عزنا ولو الحدُ الأدنى من 
التدريب العسكريء ولو كان على النظام السويسري كأن يكون التدريب العسكري مرّة في السنة لمدّة 
شهر مثلاً أو شئ من هذا القبيل. لا يمكن للقوّة العامّة. كالشرطة والجيشء أيا كانت قوّتهم السيطرة 
على الشعب كله ولا نصفه ولا ربعه, بشرط أن يكون الشعب مُسَلّحاً وككوياء فل لق كا كلكا فقط نا 
استطاعوا إخضاعه. إن كان يوجد شئ واحد تعلمناه من التاريخ والحاضرء فهو أنه لا يمكن ائتمان 
الإنسان على أي سلطة بدون وقوعه في الطغيان. ولذلكء الائتتمان بدون رقابة قوية فعالة عامّة قادرة على 
محق الطغيان إن رفع رأسه؛ ليس ائتماناً لكنه تسليم لرقبتك إلى من سيقطعها عاجلاً أم آجلاً بشكل أو 
بآخر. قوّة العامّة لابد أن تكون أقوى من القوّة العامّة. وحيث أن القوّة العامّة أهم أسباب قوتها التسليح 
والتدريب والتجمّعء فلابد كذلك من إقرار حق بل واجب التسليح العام والتدريب العام والتجمّع العلني 
العام. حينها تكون القوّة العامّة في خدمة العامّة, وإِلا فهي في خدمة الخاصّة مهما زعمت أنها ”في 
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خدمة الشعب“. الآقوى لم ولن يخدم الآأضعفء» نذا ولق افتركننا خدة أنه فعل ذلك لفترة. فإنه في 


كل ”حقوق الإنسان“ تعتمد على وجوب شعب مُسلح ومُدرّب وقابل للتنظيم ولو في ميليشيات متعددة, 
وبدون هذا الآمر فلا يوجد لا حقوق إنسان ولا حقوق بطيخ. 


١-(المساهمة‏ العامة كونها ضرورية لدعم القوة العاملة, ولتحمل بقية نفقات الحكومة, 
يجب تقسيمها بالتساوي بين أعضاء الجماعة حسب مقدرتهم.) 


أقول: 
المقضمود: اللساهمة المالنة. :اع اما ذفرفه بالضترافن: 


البند من فقرتين الأولى أسباب المساهمة العامّة, والأخرى تقسيم الأسهم على العامّة. 


أما الأسبابء فتتلخص في أمرين. الأول (دعم القوة العاملة). مع ملاحظة قيد (كونها ضرورية) بالتالي 
لا يجوز فرض أي ضرائب ما لم تكن ضرورية. القوة العاملة المقصود بها عمّال الحكومة العامّة. ولذلك 
قال في الأمر الآخر (ولتحمل بقية نفقات الحكومة) أي نفقات الحكومة منها نفقات عمالية ومنها نفقات 
مره حو مه ب الكمال وذلك مكل الدئوة ! الغافة زو مها تا لعفاف اتن اماسية وها الى لفقت 
أعمال الحكومة. فالنفقة إِمّا على العمّال وإما على الأعمال. وحيث أن العمّال و الأعمال غايتها هي 
المنفعة العامّة للشعبء بالتالي لابد أن يتحمّل الشعب هذه النفقات: إذ لا يوجد مصدر آخر يتحمّلها غير 
الشعب الذي تعمل هذه الحكومة من أجله وبالنيابة عنه. وهنا يرد السؤال المهم: كيف تُفَسَّم هذه 
المساهمة العامّة؟ وهنا رأس وأعظم أسباب الاختلاف في الأمم عادة. لماذا؟ لما يلي. 


إن فلنا ينان الأتزياه يتحتلوتها ففظ: آنا كان تعزيقة الذراء وحدة: فيد |استجعل الأكرياء الذين عْمَلدًا 
واجتهدوا ونجحوا يتحمّلون خسائر مالية: أي كأننا نجازيهم على نجاحهم بالخسارة. وهذا سيوجد كرهاً 
وسعيا حثيثا من قبل الأثرياء لقلب الأوضاع حتى لا يتحمّلوا هذه النفقات العامّة. وستيداً المؤامرات 
والانقلايات والتحزيات بأسواً المعانى أي ستيداً الحرب الأهلية الياردة يل والساخنة أيضا. 


إن قلنا بأن الفقراء والمتوسّطين يتحمّلونها فقط؛ فهذا سيوجد كرهاً وعداوة أيضاًء وسيجعل الطبقة 
المتهسطة والفقيرة تسعي إلى سلب الطبقة الغنية أموالهاء وستنشاً انقلابات وثورات من أمثال الشيوعية 
وما أشبه والتي ما هي إلا رغبة الطبقة المتوسطة والفقيرة في نهب أموال الطبقة الغنية» وبطبيعة الحال 
سيؤول أمرهم أيضاً إلى فقر لكن بعد حين وعلى يد ”المُخلّصين“ أنفسهم. 

إن قلنا بآن كل الآمّة تتحمّل؛ الغني والوسط والفقيرء اتقاءً للمحاذير السابقة. فسيكون السؤال: كيف 
تُقسَّم المبلغ المطلوب على الأمّة؟ لنفترض أن نفقات الحكومة ٠٠١‏ ألف ريال سنوياتٌ. ولنفترض أن 
الشعن موماكة شخض مشرون يمك الواحة فيهم مليوة ريال ومهسون يماك الواحل فيهم عشي 
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الاف ريال وثلاثون يملك الواحد فيهم خمسمائة ريال» بالمتوسط. ,خستاً؛ كيف سنقسّم المبلغ؟ توجد 
احتمالات: 

الاحتمال الآئل: المساؤة الرقمية اك تقسلة ١‏ الك على ١١‏ :#يخص: فيكون الثاتع كل شخص 
شى خصَوصا كين يقاركوا يمنا وفعي 1٠١(‏ من كليم ) معاسيبة ما دفغة الأغنياء (واحه علئ 
(يجب تقسيمها بالتساوي بين أعضاء الجماعة) لو توقّفنا هناء لكان معنى ذلك التقسيم المتساوي كمّياً 
فكل شخص عليه أن يتحمّل مبلغا يساوي فيه كل شخص آخرء كما أن كل شخص يتساوي في قيمة 

فإن قلت: لكن هذا ظلم, لأن الغني يملك أكثر من المتوسط والفقير. فالجواب: كلًا. الغني لم يولد 
فافتراض وجود ”غني و متوسط وفقير“ هكذا وكأنْ القضية قضية ألوان بشرة أو طول بدن» غير صحيح 
وقياس مع فارق شديد وخطين. امال صورة الانتاج وثقغ الناش» ولولا أن ما ينتجه:الشيخص ينفع الناس 
ل اخصيل على الال فا لأعدى أققم للنامح من ا لأف والميل للفقير والمتوسطء هكذا ويفا كه على ففره 
ولمجرّد أنه ”فقير“ لا يوجد فيه أي قيمة حقيقية ولا اعتبار له ولا بد من تغيير النظرة تجاهه. 


الاحتمال الثاني: المساواة النسبية. أي ننظر إلى دخل كل شخص مثلاًء ثم نأخذ نفس النسبة من 
كل تتكصنى. نشاكية ”فين الدنقل] لسمرف» يكون مسناهحة النفقة الحكوبية. هذا أيضيا نوغ من اللساواة: 
ويبدو أنه المقصوب بالبند الثالث عشر لأن تكملته (يجب تقسيمها بالتساوي بين أعضاء الجماعة, حسب 
مقدرتهم). فيحتمل آن يكون المقصود ب(حسب مقدرتهم) أي بأخذ نسبة منهم بحيث لا يتحمّلون من 
المساهمة ما يدخلهم في الحاجة والعوز ويضرٌ بهم, وتعليل ذلك أن الغاية من النفقة الحكومية هى منفعة 
الناس فكيف تكون المساهمة في هذه المنفعة مؤدية إلى مضرّة, هذا غير معقول ويؤدي إلى نقض الغاية 
بالوسيلة. 

الإاأنه موحد إشكالات على المساواة النيسية أله أنها ليست هساواة واقعية فالذي يدفع 0ه 
فاكة عليوق لبون كالذف ندقه 16 مو منانة وا كن قدو كيو من اللا لسن الشحهن كلما”ازو ان شهايفه 
ونفعه للناس أي كلّما ازداد حصوله على ا مال يُعتَبَّر نوعاً من المعاقبة على النجاح ونفع الناس؛ وسيؤدي 
إلى متمدو ييه التحزون الأول الذي دكرناه وسود» إلى متحاولات الكهري,مِن الضتراكب والمكاكر 
السناسة المهنذة يا فيه ثانا اننا تخرج عن حد ”الضرورة“ الذي هو الشرط الأول في تعليل هذه 
المساهمة من الآساسء أي كأن نفقات الحكومة ستزداد كلما ازدادت أموال الناس,» وهذا غير مفهوم. 
الحكومة لها مصاريف معينة, مبلغ معين, نعم قد لا يكون مُعيّناً برقم محدد لكنه معين بحد أعلى وأدنى, 
مثلاً ”نفقات الحكومة السنوية ما بين مليار وثلاثة مليارات ريال“. مع الادخار والاحتياطي النقدي وما 
إلى ذلك. فهب أن أحد أفراد الشعب أو مجموعة منه صارت نسبة 5“ من دخلهم السنوي تعادل ٠١‏ 
مليارات» فكيف يجوز أخذ هذا المبلغ منهم وهو فوق ما تحتاجه الحكومة على فرض أنها لن تأخذ إلا 
منهم هم فقطء وبالتأكيد سيكون أكثر بكثير مما تحتاجه الحكومة لى أخذت من كل الشعب المساهمة 
المقررة عليهم. فإذا كانت الأمّة لا توكل إلى الحكومة إلا أقلّ قدر من الأعمال الضرورية» وتترك الباقي 
للقطاع الخاصء وهو الأحسنء فنفقات الحكومة ستكون محددة ومحدودة ومعروفة في حدها الأعلى 
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والآدنى. أمًا غلى طريقة النسبة أي اللساهمة بالتسبة: فهذا يعني أن نفقات الحكومة توازي دخل 
الشعبء وهذا غير معقول إلا إن افترضنا أن الحكومة هي مجموعة من امحتالين النهابين اللصوص 
الذين يشتغلون كما كان يشتغل قطاع الطرق في القديم ويأخذون ضرائب على كل من يريد أن يمرّ من 
طرقهم تتناسب مع مقدار البضاعة المارّة. في مجتمع حرّء المساهمة بالنسبة قضية غير معقولة ولا 
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ومن هنا نرى الأسلم في المساهمة المالية هو التالي: القسمة بالتساوي الرقميء لكن تضع الدولة 
حدًاً أدنى للمعيشة المقبولة» بحيث أن أي شخص يكون دخله أقلّ من هذا الحدٌ يسقط عنه المبلغ ويتم 
قسمة المبلغ الساقط بالتساوي على بقية أفراد الشعب. مع وجوب تأهيل من يتم إسقاط أي مبلغ عنهم 
حتى يتحسن عملهم وإنتاجهم ويرتفع دخلهم. 

ونذا يتتاب ممع قول اليئد الثالث عض (يحبي تقسمها بالتساؤئ نين أعضاء الجماعة»حستبي 
مقدرتهم) فيتم تفسير المقدرة بالمعنى المباشر لهاء والفهم الناتج عن الجمع بين مراعاة التساوي ومراعاة 
ابلقدوة هن الكل الذئ ظيهناء. أ إنقاط ناادون الضد الأددى المقيول للفيشء مع التافيل لرفم الدكل: 
وتقسيم الساقط بالتساوي العددي على بقية أفراد الأمّة ويكون الساقط بمنزلة المبلغ الأساسي الذي 
يُراد تحصيله من الشعب لتأمين النفقات الضرورية للحكومة. 

وفي حال أرادت الحكومة القيام بعمل يحتاج إلى نفقة إضافية:» فعليها أن تطرح هذا العمل في 
المجلس العام للأمّة» ثم إن قررت الأمّة قبوله, يتم تقسيمه على أفرادها بحسب مقدرتهم: أو بحسب ما 
يتطؤع به بعضهم إن شاء المساهمة بأكبر من القدر الواجب عليه. 


15١-(كل‏ مواطن له الحقء إما بنفسه وإما بممثله. لصوت حر في تحديد ضرورة المساهمة 
العامّة, المصادقة عليهاء وقدرهاء وطريقة تقييمهاء ومذتها.) 


ارال هذ نتاف تساف تسد لجنو ستدقك نعم مله اشنان موتو اللسنافية لعا ون 
بدايتها إلى نهايته. وتجعل كل ذلك في صوت المواطنين غير المقيّد بقيد خارجي غير فكرهم وإرادتهم 
الظافرة في تصويتهم :المناشين أو بالضانة مع الاشارةالكون المباقترة مني الحكه:الأصلق فج التصويك 
وما النائب إلا مُعبّر عن صوت مَن يُنيبه. مما يدل على أن كيفية تنظيم موضوع النيابة لابد أن يعكس 
هذا 0 ب الي ا ل د 
00100 0" فنظرياً ا 
نائباً عن النصف الآخرء إلا أن استحالة ذلك في الواقع العملي-لا أقلّ في زمن وشروط كتابة هذا النصٌ- 
كانت لح عصر عد الازانة حدى ولك بذهم دن ورا واحد فدح وحدة ررد لخاد لدي 
نا متتقاال عن عق أناية. 


الضرورة, المصادقة, القدرء التقييم, المدّة. خمسة أعمال ترسم عملية المساهمة العامّة. ولكل مواطن الحقّ 
في التدخل في كل خطوة من هذه الخطوات الخمس. وكيفية تنفيذ هذا التدخل ستختلف من حيث مدى 
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جودة ودقة التقنية في واقع المجتمع العامل بهذا النصٌء وأمور أخرى. إِلَا أن تدخْل الكل في هذا الرسم 
يعني في المحصّلة أن عقل المجتمع هو الذي حكم في مال المجتمع. 


-(كل جماعة لها الحق في مطالبة جميع عمالها بتقرير عن تصرقاتهم) 


أقول: هذا النص فرع عن كون الأمّة فوق الحكومة: لا الحكومة فوق الأمّة كما كان سائدا ولا يزال في 
المجتمعات المظلمة الظالمة. فالعمّال (عمّالها) وليسوا عمّالاً لفلان أو عللان من الحكام. وهي التي تطلب 
التقرير. وهي التي تراجع التقرير. بيد الأمة وضع العاملين لها منها وتحديد تصرّفاتهم ومحاسيتهم. 
هذه هي الجماعة الكريمة. والبقية» بهائم في حظيرة. 


17-(كل جماعة لا يوجد لديها فصل بين السلطات وضمان للحقوق, تفتقر إلى دستور) 


أقول: هذا حكم عام على جميع الأمم والجماعات في الأرض. الدستور هو العامل الفاصل بين الأمّة 
الحرّة الكريمة والأمٌة المستعبدة الممتهنة. الدستور ليس ورقة فيها مادة ١‏ ومادة ؟ عن مواضيع معينة. 
الدستور ليس ورقة ولا ختماً على ورقة. إثبات وجود الدستور لا يكون بلغة ولا بطريقة كتابة. لكن إثبات 
وجود الدستور يكون ود وجوهرياً وقبل كل شئ بالواقع السياسي القائم على الأرض وفي المجتمع. ما 
هو هذا الواقع؟ 


يتمثل في أمرين. الأول (فصل بين السلطات). أي السلطة التقنينية والسلطة التنفيذية والسلطة 
القضائية. الفصل يعني الفصل الحقيقيء لا الصوري ولا الذي يكون فصلاً مشروطاً بقبول شئ من 
سلطة أخرى غير ذات السلطة المفصولة عن غيرهاء. كأن يعتمد قبول التقنين على توقيع السلطة 
التنفيذية» أو يعتمد تنفيذ الحكم القضائي على موافقة السلطة التقنينية ولو موافقة الأقلّية منها. الفصل 
يعني كون السلطة قادرة على تفعيل مهمّتها كأنّه لا يوجد غيرها من السلطات, بل لمزيد من التوضيح: 
هو أن تكون السلطة قادرة على تفعيل مهمّتها حدّى لو عارضتها كل سلطة أخرى من السلطات الثلاث. 

نكال ذلك السلطة التقفنة إزادث مقه ١‏ “لك3 الستلظة القتفيرية فون اناك | .و العنلطة القفياك: 
كذلك تريد إباحة أ. فإذا وجدت أدنى مقاومة لمنع أ. فهذا يعني أنه لا يوجد فصل بين السلطات بقدر 
هذه المقاومة. فإن كانت توجد مقاومة معنوية» فهذا يعني أنه لا يوجد فصل معنوي بين السلطات. وإذا 
كانت مقاومة مادّية» وهي الأسواًء فهذا يعني أنه لا يوجد فصل مادّي بين السلطات. والفصل الحقيقي 
بين السلطات هو الفصل المادّي والمعنوي. 

وحيك أن الفصل بي الستلظاذ«يوصي ونوة القواهل القي تسنقطيع :يدها السنلطة لانيتقاذل عن 
اللفلطات الاخريي» فكل عامل سستزورى لتفعيل الفضيل يد كل فى طنلف ياء الدمستون مدديد م وضهانه 
وعلى الائة "لقنا د ريه وصنا بقع ودين | جو | ناب ميد | العف دل | لحسة من الفحاوع را لحضة على 
المعاكن:فلوين مة يحون فتات مق الاك على الأقل را الشيى وال قثة على هذا لانن فكات مستناة 
عن السلطات الثلاث: ومهمتها التأكد من عدم وجود أي سبب يمنع الفصل التام بين السلطات الثلاث. 
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الأفز الكو لفنيان للحتوقن اف لقن اك من تدان وتكديه' الحقوق «وتاض هيما نيا والضهها سق 
بإرجاع كل ما يتعّق بتحديد هذه الحقوق وحفظها في المحصّلة إلى الأمّة, ومراقبة حفظ هذه الحقوق 
لابد أن يرجع في نهاية التحليل إلى الأمّة. أي حقوق لا يحفظها جمهور الأمّة سينحرم منها جمهور 
الآمة. الضمان الصلب للحقوق هم أصحاب الحقوق. وأن تومن عدوك على حياتك أيسر من أن تؤّمن 
غيرك على حقوقكء لأن عدوّك قد يُبقي على حياتك ليستغلكء لكن لم يؤتمن أحد على حقوق الأمّة إلا قام 
بمحوها من الوجود وأحل مكانها-في أحسن الأحوال- الْمنّح والامتيازات المؤقتة المشروطة بهوى أرباب 
السلاح. 


من الخرافات الشائعة أن كل دولة وضعت ورقة اسمها ”الدستور“ أو ”النظام الأساسي للحكم” أو ما 
إل سنارت وول "قات دوك كر الخرافة الخطيرة :و الشاففة كرفا وغريا ٠‏ مف كلنة كل 
جماعة لا يوجد لديها فصل بين السلطات و ضمان للحقوقء تفتقر إلى دستور). الدستور وجود مادّي 
ينعكس ظلّه على صفحة الورقة. ومعظم الأمم لديها الظلء لكنْها تفتقر إلى الأصل. فتأمّل. 


أمة يلا دستور, هي أمة بلا نور؛ ولا 3 تستكق الظهون: 


١‏ -(حق الملكية كونه غير قابل للانتهاك ومُقدّسء يجب أن لا يُجَرِدٌ أحد منه, باستثناء 
حالات الضرورة العامة البينة, ثابتة قانونياء وبشروط تعويض عادل مسيق) 


أقول: المرّة الوحيدة التي ظهرت فيها كلمة ”مقدّس“ هي هنا مع حق الملكية. ولا يخفى أن هذا التعظيم 
الفريد لحق الملكية» دون بقية الحريات والحقوق والتي فيها ما هو أولى بوصفه بالمقدّس من حق الملكية 
أو لا أقل له نفس القيمة ويستحقٌ نفس الوصفء هذا يشير إلى أن الذين كتبوا اعفة 1 النحن كاكوا من 
طبقة الاك أو الذين يريدون الحفاظ على أملاكهم من انتهاك العامّة لها واستغلالهم الثورة للسطو على 
أملاكهم والتي غالباً ما امتلكوها في زمن الطفيان السابق. فجعلوا حق الملكية خاتمة الحقوق: بالرغم 

من أنهم قد سبق وأن ذكروه من قبل. عندي؛ أن جعل حق الحياة وحرية الكلام أولى بوصف المقدّس من 

الملكية أو لا أقل هما مثلها في القدسية. فيا معن مقس :هنذا تحديدا» هل يعني (يجب أن لا يُجرَّد أحد 
منه)؟ لو كان كذلك, فكل الحريات والحقوق المذكورة هي أيضاً ا ا ل 0 
إلا في حالات قانونية معيّنة وما إلى ذلك. لا أفهم وجهاً لهذا الوصف بالمقدّس إلا الخوف الذي ذكرته قبل 
قليل. أي أصحاب أملاك واسعة أرادوا حماية أملاكهم من سطرة العامّة المتحررة. لاحظ كم مرّة وصفوه 
بأنه غير قابل للانتهاك بطرق مختلفةء (غير قابل للانتهاك) وبصيغة الحقيقة الطبيعية؛. وليس بصيغة 
لعفم الإعا ري امحياى التو مو عل في واقع التحالء لأنه يمكن انتهاكه يسهولة وسليه:عن 
صاحيبه و“مالكه“. لكن أرادوا مسحه بمسحة الحقيقة الطبيعية» ثم لم يكتفوا بهذا الوصف الأول فقالوا 
الس 41 كوا ع د ا معنافة يفا إلهياً 0 له. ومع ذلك لم يكتفوا فأدخلوا اليُعد 
الأخلاقي وحس الواجب الفلسفي فقالوا (يجب أن لا يُُحِرَ أحد منه). وبعد هذا التعزيز الطبيعي 
والديني والأخلاقي؛ نقضوا غزلهم فذكروا استثناءات تنتهكه وتزيل قدسيته وتجعله عرضة للبيع والشراء 
بل الغصب ولو كره ذلك صاحبه مع محاولة إرضائه بتعويض عادل وكأنْ الشئ المقدس يمكن تعويضه 
بالمال ولو رفض صاحبه أي تعويض مالي ولا يرى صاحبه أن آي مبلغ مالي يمكن أن يكون ”تعويض 
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عاو فينج معلكه:: اللاهية كزة اتحكدينات :ا لتندوة :كاده وفوف با نكن ىللين وانفيف: 


والأخلاقية, وما 0 غير موصوف ب بذلك؛ والغاية من هذه القائمة من الحريات والحقوق هي أن تكون 


سلب الملكية ممكن, بشروط ثلاثة: 

الأول (الختبرى:ة العاكة المكة؟ أي لهنلحة الأئة العامة ولس لضلحة أشكاسهن تاقفدت :فيا بريد 
أن تكون ثمّة ضروزة:وفي أقسى الأحكام وأضعيها ثبوتا ولايد 51 تكون :هده الضزورة بيْنة: :قفي هذا 
الشبرظ تود كلاثة شروظ تفظبيلية:الكنزورة تعدي أكه لاا يوجن خل اخز.غينسلت اللكية: العامة تعدى 
للضلحة الأمّة ككل: البنّنةتعني أنه يمكن إقيات الضرورة والعانة وإظهار :ذلك للسلظة القائمة على 
تحديد وجوب سلب هذه الملكية أو بيّنة يمكن إظهارها للمسلوبة ملكيته أو كلاهما. ففي حال اختل أي 
قترظ من هذة الكلاكة؛.يسيقط الشرظ 'فتسقط المشتروظ أي سبلي اللكنة. 

الثاني إثابتة قانونياً) أي قرار السلب لابد أن يصدر وفقاً للقانون, والقانون تضعه الأمّة. وكذلك ثابتة 
في المحكمة التي تحكم بالقانون: بالتالي لا يجوز سلب الملكية يقزار من السلطة أو الجهة التي تريد 
استعمال هذه الملكية, بل لايد من إرجاغ ذلك إلى محكمة خاصة لتنظن في قران الانتهاك. 

الثالث (تعويض عادل مسبق) التعويض وإن كان يسبق إلى الذهن التعويض المالي؛ لكن هذا ليس 
شرطاً ؛ فقط يكون تعويضاً بأرض أخرى مثلاً إن كان المسلوب أرضاً» أو أي تعويض آخرء وشرطه الأوّل 
أن يكن غادلاً: أ :موافقا في قيمته لقيمة المسلوب بالنسية للشحصن أو بالشبية للسنوق وشترطة الكاني 
أن يكون مُسبقاً أي يُعطى للمالك قبل تفعيل سلب الملكية عنه. 

بالنسبة للمسائل التفصيلية-النظرية والعملية-التي تريد على ما سبق من شروط؛ مثل تعريف 
الضرورة والبيّنة والثبوت القانوني والعدل والسبق» كل هذه أمور تحددها السلطة التقنينية وتنظر فيها 
الفتلطة التكعات وكتمهليا الم محلهد قله القاتدة الحفرة: 


ها قد انتهينا من النظرة السريعة المختصرة في أوّل إعلان منظم وشامل بحدٌ مقبول مبدئياً لما يريده 
ويحتاجه كل إنسان ليعيش في هذه الدنيا مع الناس بنحو يفتح له آفاق الترقي ويُمهد له سيْل السلام. 
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( عن حديث الآريكة ) 
-المقدمة- 


الروياني ,)١(‏ سنن الدارمي (؟), جامع الترمذي ,)١(‏ مسند البزار .)١(‏ 


أقول: إذن الرواية شائعة في كتب الحديث؛ من الكتب السثة والآصول التسعة وغيرهما. فلا يُقال أنها 


أقول: المقدام وفد على معاويةء وأخذ ماله. وعاش فى حمص الشام يام الأمويين. 

الأمويين أو من حيث صناعة الحديث كما يُقال لحساب الأمويين ومن أجلهم. لكنء: هذا مردود لا أقل فى 

خصوص هذه الرواية بسبب وجود العرباض بن سارية وآبى رافع مولى رسول الله صلى الله عليه وسلم. 
أمّا العرباضء فمن أهل الصّفةء وخبر مشاهدته لأحد الملائكة قد رواه حتى الذهبي. فالعرباض 
أما أبى رافع» فهو مولى رسول الله. ومعروف بتشيعه هو وآولاده من بعده لعلي بن آبي طالب عليه 

انتماءات سياسية: بل هى مما اجتمع عليه أولئك الذين اختلفوا فى الشخصية والانتماءات السياسية 

.اع أى ل © 5 00 

الحزبية أو ظن ذلك فيهم على أقل تقدير. 

*عدد الروايات: .١5‏ 

الخمسة ثمانية» وعن الثمانية ثمانية» وعن الثمانية سثة, وهكذا حتى استقرّت في كتب الحديث. وهذا 


هذه الأعداد التي ذكرتها وإن زادوا عليها فهو مزيد من القوة وا لاطمئنان. 


الكاهدل مو سن القدفة على 'زكل لقنو لروا ذ نتم التكان مو رقينة باتتكا هرج له بو عه 


إليهم الرواية. 
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(الرواية) 


عالروانااعو اشنا ين معد كي 
2 ارد هاده 3 7 )| 5 © مه ١‏ 2 0 
خيرا كرزر بهن غبدا الرحمن بن ابي عوي الحرثبي تعن المقد ام 

0 ليسول لد صل ا عل وله ل ا تتتيا 
ني أوتي الْقَرآنَ وَمِْهُ مَعَُ »آلا يُوشِكُ رَجُلٌ يني شَبْعَانَا عَلَى أَرِِكَتهِ يهو ل : عَلَيَكُمْ اَن قَمَا وَحَدَثُه 


0 ا 
0 

كُُ 2 

مج 8 > ل # ع فيو 2 0 

فِيه مِنْ حَلَالٍ الجر روا تجا فياه حرو مش :1 د بحل لكا لح لجار لاطي دو ل دي 


نَابٍ مِنَّ السّبَاع ٠‏ آلا ولا لقَطَة مِنْ مَالٍ مُعَاهَدٍ إلا أن ب يستغني كد نا هسنا قدا وَمَنْ نَزْلَ بق م ء فعليهم أن 
يَعَوُوهُمْ ٠‏ فَإِن : 


: 50 


يَعْرُوهُمُ » فَلَّهُمْ أنْ يُعْقِبُوهُمْ مش قِرَاهُم. 


ينا 000 
حَدَتْنَا أبي قَالَ : حَدَثَا حَرِينُ بُنُ عُثْمَانَ عَنْ عَبْدٍ اليَحْمَنِ بْنِ أبِي عَوْفٍ , عَنٍ المِقْدَامِ بْنِ مَعْدٍ يكب 
الْكندِيّ عن الب ضلنئ اللا عله َيه وِسَلمَ قَالَ : آلا إنَي أوتي الْكِتَابَ ومِْلهُ » آلا ني أوتيث الْفْرآنَ مه , 
لا ني أوتيث القن وَمِثْه » آلا إِنَهُ يُوشِكُ رَجُلٌ شَبْعَانُ عَلَى أَرِيك يكتِه يقول : عَلَيَكُمْ ِهذَا الْقَرْآنِ , فَمَا وَجَدْتُم 


رده هه . 00 7# 
فِيهِ مِنْ حَلَالٍ فأهلرة ينا وَجَدْتُمْ فيه مِنْ حَرَامٍ فَحَرُمُوهُ وَدَكُرَ الْحَرِيتَ. 


لحن 


- 


"وحن ٠‏ حَرِيزٍ بْنِ عَثْمَانَ عَنْ » عَبّْدِ اليّحْمَنِ بْنِ أبي عَوٍْ ‏ عَنٍ المقدَامِ بن مَعْدِي كَربٌ وَكَانَتْ لَه 


د عَنْ رَسُولٍ الله قَالَ : ألا ني أوتيث الكِتَابَ وَمِئْه , ألا ني أوتيث الْقْآنَ وَمِْه » ألا يُوشِكُ وَجْلَ 
شَبْعَانْ عَلَى أرب كته يَقُولُ : عَلَيكُمْ ب بِهَدَا الْقَرَنِ قَمَا وَجَدْثُمُحَلَالا قا م 
حل أكْلُ الجمَارٍ الْأملِي ؛ ولا كُل ذي نَابٍ مِنَ السَّجع ؛ ولا لَقَطَهُ مَالٍ مُعَاهِدٍ حَتَى بَ يَسْتَعْنِيَ عَنْهَا صَاحِبْهًا ؛ 


مه 


وَمَنْ نََلَ بوم فَعَلَيهِمْ أن يَكَرُوهُ كإة ل بدئقة فلم .أن مُكقيوة ييل وزاهه: 


خْبَرنَا أَبُو مُحَمّوِ الْحَسَنُ بْنُ عَلِي بن أَحْمَدَ بن بَشَارٍ النيْسَابُورِي بالْبَصْرَةٍ » ثنا أَبُو بَكْرٍ محَمّدُ بْنْ 
ع مم # ومع ره ع 


ا لل ا ي » ثنا عَلِي بن عَاشٍ , وَأبُوالْيَمَانٍ, 


9 مم 2 0007 2 
2م ررو” 


َسُولٍ الله صَلّى الع َل قال آلا إنّي وتيت الْكتَاب وَمِطهُ مَعَهُ آلا إنّي فد وتيت الُْرَنَ 
وَعَكلة ألا يُوشِكُ رَجُلْ شَبْعَانُ على أرب كته يَقُولٌ : عَلَيكُمْ هد بهَدَا الْهرْآنِ , قَمَا وَجَدْتُمْ فيه مِنْ حَلَالٍ ة فاخو 


ع م عقر 


اه 5 ألا لا يَحِل لَكُمْلَحُمُ الّْحِمَارٍ الْأهْلِي , ولا كُل ذِي نَابٍ مِنَ السّبَاع , ولا لَقطَة 


عنامال معا هوي إلا أن : يَسْتَغْنِيَ عَنْهَا صَاحِيْهًا. 


| 
0 


- أَخْبَرَنا بو الْقَاسِم عَلِي بْنْ مُحَمّد بن عَلِي الْإِيَاِيُ المإلكي يبَعْدَاد , ثنا أَبُو بَكْرٍ أَحْمَدْ بْنُ سَلمَانَ بْنِ 
الْحَسَنِ , اه تُحَمَدُ بْنْ إِسْمَاعِيلَ السَلّمِي كنا 1 بو صَالِحٍ » حَدَنَنِي مُعَاوِيَة ين صَالِحٍ » حَدَكْنِي إيْنُ جَابرٍ 


هس 


أنه سَمِع الام صَاحِبَ الي صَلَّى الله يهو َم يفول :كي رول الله صل الله عله بسنا وااء 


2 


يَوْمْ خَيْيْرَ مِنْهًا الْحِمَارُ 4الأملى وفال: ترفك الوخل متكا على ارد الح حيو مرا : بَْنَنَا 
بيَْكُمْ كتَابُ الله قَمَا وَجَدْنَا فِيهِ مِنْ حَلَالٍ أحَلَلنَاهُ , وَمِنْ حَرَامٍ حَرَّما ناه ,آلا وإن ما حَيّم يَسُولُ الله صَلَّى 


28 


ب انلو مق دم ع دمع ره 28 


لله عََيّهوَسَلَمَ ما 2 قناع يكل . ابْنْ جَايرٍ هَذَا هُوَ الحَسَنْ بْنْ جَابِرٍ , رَوَاهُ عَبْدُ الرّحْمنٍ بْنْ مَهْدِيٌ , 
عَنْ مُعَاوِيَةَ بن صَالِح. 


1 2 5 اس 0 سه 2 مع امه : 
ا بو عبد الله الْحَافِظُ ‏ أنبا أو الْحَسَنِ أَحْمَدْ بْنُ مُحَمّدِ بْنِ عَبْدُوسٍ , ثنا عُشْمَانْ بْنْ سَعِيدٍ » ثنا 
مه 5 27 ا ا 7 هم لاه 
ل : ثنا الْحَسَنْيْنُ جَايرِ ‏ أنه سَمع قد بْنَ مَغْدِي 


كَربَ الْكنِْيٌّ صَاحِبَ التَبِي صَلَّى الله عََيْه و 5 ل: حَرمَ التّبي صَلَى الله عليه وَسَلَّم أَشيَاء يوم خَْيْر 
نما امار روعي ,قال سول اله صلى ال عله يس : يويك أن يش ْمل كع على 
أرِيكته يُحَدتُ بِحَِيثِي » فيَقول : بَيْذِي وبين ه كنات الله .هما وحدنا فئه حادلة:استسللنا ه :دما وكدناافنة 
ما اكرتناة 15 د قا كه ينول انه سني اللا عازه رشك كه حل اانا عر وجل يكدلك روا هن 
اليّحْمَنِ بْنْ مَهْدِيٌ عَنْ مُعَاوِيَةَ بْنِ صَالِح. 

د الخدرا شداخ تونتي + حك اطقارية ,كدننا: الكنن بن حابر ؛ عَنِ الِقْدَام ب ن مَعْدٍ يكَربَ الْكثْرِي 


شاه ّم أَشْياءَ يو 560 14 200 
ضِي الله عَنْهُ » أَنْ رَسُولَ الله صَلَى اللهُ علَيِْ وَسَلَمَ حَرَّ شْيَاء يهم حَيْبْرَالْحمَارَ وَغَيَْهُ ثم قال : ليوشك 


اليجلٍ متكت عَلَى أريكته: يُحَدْتُ بَحَدِيقِي فَيَقُولٌ ابا رك كان ال ما وَجَّدْنَا فِيهِ مِنْ حَلَالٍ ؛ 
اسْتَحْللنَاهُ ‏ وَمَا وَجَدنَا فيه مِنْ حَرَام , حريناة + الا وإن مَا حَرّمّ رَسُولَ الله و عل نا كر الله تقالى: 


2 2 
ا د 


كرك مُحَمّدُ بن بَشَارٍ قَالَ : حَدَكَنَا عَبْدُ اليّحْمَنِ بْنُ مَهْدِيٌ قَال : حَدَنَنَا مُعَاويَةُ بْنْ صَالِحٍ عَنْ الحَسَّنٍ 
كايو اللديي ؛عَنْ المقْدَام بْنِ مَعْدِي كَربَ » قَالَ : قَالَ رَسُولُ الله صَلَى الله عَلَيِّ وَسَلَم لفل عسئ 


بحل تلت الكويث ني وهر متكن على ركه فَيَُولُ : بَيََْاوَبَينَكُمْكتَابُ الله فَمَا وَجّدْنَا فيه حَلَالاَ 
اشتكللتاة. وَمَا وَجَدنَا فيه حَرَامًا حَرَّسْنَاهُ » وَإِنَ ما حَيّمَ يَسُولُ الله كُمَا حَرّمّ الله “هد حويت حسن 


والوسؤل تفي الأرامر 'العملي :وا عقلة على | ميو عي ستتصيوسن عليه تفي كناب ابل ومع ذلك امن 
تحريمها بنهي رسول الله. 


بدالرواية عن العرياضن بن سارية:- 


ول شت و ومعبى 98 2م 9# ل نجه 


١‏ -حَدَنَنَا مُحَمَّدُ بْنُ عِيسَى ء حَدَنَنَا شعت بْنْ شَعْبَةٌ » حَدَتَنَا آَرْطَاةُ بْنْ الْمنِر قَالَ : سَمِعْتُ حَكِيمَ بْنَ 
عْمَيْرٍ آبَا الْأَحْوَصٍ يُحَدْثْ , ء ا قَالَ ْنَا مَعَ التي صَلَى الله عَلَيِْ وَسَلَم 


2 


حَيْيْرَوََعَةُمَنْمَعَُ مِنْ أَضْحَابهِ » وَكَانَ صَاحِبُ جلا مَاردَا مُنْكَرَا » فأكبَلَ إلى البى كبلئ :الله عليه 
وسَلمَ ؛ فَقَالَ : يَا مُحَمَدُ مُحَمَدُ » ألَكُمْ أنْ تَدْبَحُوا ا ا مركا ؛ وَتَصرِبُوا ناءة ا ان 
النبي سبلي الله ؛ عي َسَلم وال يا ابْنَ عو ارْكُبْ فَرسَكَ تم نَادٍ ا ن الجن لا نجل ١‏ وام 
أحنييوا للصاذة: قال : قاد جُتَمعُوا , ثُمّ صَلَّى بهم ابي صَلَّى الله علَيِْ وَسَلَّم »م قَامَّ » فقا 


0 3 


أَحَدَُكُمْ مُتَكنَا على اربق باق ار 1 نالل له يكن سينا الااما وى هذا 5 ا 


و 


29 


دم.* ءءء ّمه او 2 7 0 عه عسة ره ر رات 12 دارا 
وَعَظْتٌ وا و عن أشماء إنهًا لِثل الفرآنٍ » أو أكثْرُ و1 نَ الله عَرَ وَجَل لَمْ ب ثحل لد تَدَخلوا 
بُيُوتَ أمْلٍ الْكتّاب إلا بإذ ذَن » ولا ضَرْبَ نِسَايَهِمْ 6ك كل تخارفة ؛ إ1ا أَحْطَوْكمْ الري بغلئهة: 


َ 


بح لل نيل الوادم 


3 - حَدََنَا يَحْيَى بْنْ عب الْبَاققِي الْحِمْصِي ٠‏ ثنا الْمسَيبُ بن وَاضِح ثنا أَشعَتُ بن شُعْبَةٌ عَنْ أَرْطاة ب 


م 
42 


المنذِرٍ عَن ِحَكِيمِ بن عُمَيْرٍ عَنِ الْعِؤْبَاضٍ بْنِ سَارِيَة عَنِ التَّبِيّ صَلَى الله عَلَيْهِ وسَلَمَ قَالِ : لا يحل 


ل 0 تَدَخْلُوا بيُتَ الْكتَابَِينَ 0 


2 1 19 ع 2 ا ا ع لت 
فسا وهانضربوا! بحسب تَحَييبت ل 0 ايم نه يفوأ ل : إن الله عز وجل 
لم ين سَيْنا إلا في القران 0 1 ني وَاللهُ قن حَدَدْتٌ وَأَمَوْت وَوَعَظْتُ. 


>) عع 
- 


8 ود ضع 6ع اله .)ا عع و ضع وى 7 معي ع" لا وبي 
اح كني الذر تاوق اننا قفن ين كر فا يك دَاوَدَ » ثنا محمد بن عِيسَى , ثنا أشعث 
ك0 


0 شُخبة , أنبا ماه بْن ار كال : سَمِعْتُ حَكِيمَ بْنَ عُميْرٍ با الوص يُحَدّتُ عَنِ الْعرّْاضٍ بْنِ سَارِيَة 
ملي كن الله عه كال ل ا 0 : 
0 فأقْبلَ إَى التي صَلَّى الله عليه َيه وَسَلمَ فقَالٍ : يَا مُحَمَد 
00 و تَضْرٍبُواِنسَاَنَا ؟ فَعَضِبَ التَبِي صَلَّى الله عَلَيه َي وِسَلمَ وق َقَالَ : يَا ائنَعَوٍ اكد 
فوسك كه تار !5 ل لا تَحِل إلا يِمُوْمِنِ , وَأَنِ اجُتَمِعُوا لِلصَّلَاةٍ ا جُتَمَعُوا نّم صَلَّى بهم التي 
0 قَامَْ فَقَالَ : آَيَحْدَ يَحْسَبٌ أحَدَكُمْ متكت علَى أريكته د يَظُنُ أن لله عرَوَجَل لَمْيُحَْم 
شَينًا إلاما في هذا العرآنٍ 17 ني هقد أت وَوعَطتُ وتيت نأش َّال الآ 3 اكد , 
َإِنَ الله عر وَجَلَ لم تمل لكة !أن فاخلوا مرت أل“ لكاب :إل إن ولا صنت تسائية ولا لكل تارجم ]ذا 


شلوك الذي علَيْهِمْ. 


- 


ك1 


أقول: هذه الروايات تتكلم عن نفس يوم خيبر. وفيها كشف عن أن المقصود بتحريم الحمر الآهلية 
وموضوع قرى الضيف الذي ذكرته رواية المقدام إنما المقصود به شكوى صاحب خيبر من اعتداء بعض 
المسلفى هلي كدير وتسنانه وتماره فحت 'الحدى نت ذلك فلس المقمبرة التكريه المظلق :لك القصير 
النهي عن فعل هذا الأمر في هذا الظرف تحت هذه الظروف الخاصّة التي ليوم خيبر. وأمّا عدم الاعتداء 
على البيوت والأموال والأشخاصء فهذا أمر ثابت بالقرءان أيضاً. 


ج-الرواية عن أبي رافع:- 


١-نا‏ ابْنْ إِسْحَاقٌ , أنا عَارِمٌ » نا حَمَادْ بْنْ سَلَمَة :“نا محمد بن إسحكاق عَنْ سَالمٍ لمكي عَنْ مُوسَى بن 


عبد الله عَنْ عَبْدٍ الله - أو عُبَيْدِ الله بْنِ أَبِي رَافِع عَنْ أيه قَال : سَحِعْتُ وَسُولَ الله صَلَى الله عََيِْ وَسَلَم 


7 
4 وم وو 


يفول لأْرقنَ ما به عَنَي الْحَدِيتٌ مِنْ حديكي أَمَْث فيه أن لَهَيْث عَنه ؛ فيَقول وَهُوَ مُتكىٌ عَلَى أريكنه ته : 
هذا الْفَرآنُ قَمَا وَجَدْنَا فِيهِ اتَبَعْنَاهُ وَمَا لَمْ نَجِدْ فيه فَلَا حَاجَةَ لَنَا بو. 


ا داعبال كد لال ب الي لد :02 موت 
ل ال ا ل 7 


َم 


ا وَالَاسٌ حَولَة للا 0 ول ما 


أقول: هنا لا يوجد ذكر ليوم خيبرء ولكن صورة الآريكة وموضوع أهمية حديث رسول الله مثل ما سبق. 


د-الرواية عن أبي هريرة:- 


١-وحدثنا‏ عَمَرو بن علي, قال: حَدَثْنا جابر بن إسحاقء قَال: حَدَّثْنا أَبُو معشرء عَن سَعيدء عَن أبي 

هُرّيرة, قَالَ: قَالَ وَسُول الله صَلَّى الله عليه وَسَلم: لأعرفن أحدكم متكئا أتاه عني حديثا؛ وهو متكىء على 
أريكته يقول اتلو به علي قرآنا ما جاءكم من خير أنا قلته. وَإن لم أقله فأنا أقوله وما جاءكم من شر 
فإنى لا آقول الشر. وُهَذَا الحدبية لا تفلمة يُرْوَ عن أبي مُرَيرة إلا بهذا الأستاد. 


أقول: هنا لا يوجد ذكر ليوم خيبرء لكن موضوع الأريكة واحد,ء إِلّا أن في الحديث ذكر النبي لمعيار 
تسوه ادي هذه وى أن بكم مسموة الهزية حي زلسق هذا 


أول. الي الأمنانيتي الوارة إشم] الع قي جب سج ابر اج اي 
جا مأك نوبوك الننر هل ال عن للد لعن الذي ةن و ا كنا اله ل نا الى تمرفنا و 
تلاوته وليس ما يمكن فهمه منه واستنباطه من بواطنه؛ أو عن الذين لا يفكرون في ما يُروى عن رسول 
كتابهم ويكفرون بما وراءه وإن كان الحق من ريّهم؛ أى عن الذين يريدون الفصل بين القرءان والإنسان 
أي يظنون أن الدين بالكتاب فة فقط وليس بالكتاب والرسول أو الكتاب والولي أو الكتاب وأهل الله في كل 
زمان فكما أنه يوجد أناس يأخذون بالإنسان دون القرءان يوجد آناس يأخذون بالقرءان دون الإنسان 


وكلاهما على باطل وقصور عظيم وخلل خطير. 


ثانياً ما يُروِى من أحاديث عن رسول الله لابد من النظر في الظروف التي روي فيها حتى نتمكُن من 
فهم المعتى المراد. فقد ينهى الرسول عن الحمر الأهلية بسبب اغتداء أناس على الحمر الأهلية لشخضص 
بعينه في ظرف بعينه, لكن يصل الخبر إلى بعض الناس بأن الرسول نهى عن الحمر الأهلية هكذا 
مهدا فيكوق هذا الكاك معارضا لقزل :الله ورسدولة "قل ل احدافي نا أوهي إلى مُحرما علي لاه 
يلغم زلاان عون" ثم عيذ المدمات رقي غير ملفين نشوا اشيه من تعارض ين الزوانة والية. 
وهذا لا يصح. لابد من الإحاطة بظروف الحديث حتى نعلم أهو حديث يتكلم عن قيمة عامة أم حديث 
يتكلم عن حادثة خاصّة. 


31 


ثالثا 0 بعض الروايات أن حديث الرسول "مثل” كتاب الله؛ وفي رواية أن حديث الرسول لا يكون إلا 
وليس شرًاً. وفي رواية أن الرسول تكلم بحديث هو ”أكثر“ من الآيات القرءانية» و“أكثر“ وصف 
كميء وهو حق لآتنا لو نظرنا إلى ما روي عن الرسول سنحد أنه ”أكثر“ من عدد كلدي يكيان 
ومع ذلك؛ فإن وصف "مثل” و ”خير“ و ”أكثر“ ليس فيه أن حديث رسول الله يجوز أن يكون غير أو شر 
أو مخالف كيفياً شونا لكتاب الله. لا توجد رواية فيها أن الرسول يمكن أن يغاير كتاب الله في أمر 
تكلّم عليه الله تعالى نصّاً أو معنى, كما لا توجد رواية فيها أن الرسول يمكن أن يأتي بكلام ثابت 
البطلان من حيث العلم أو ثابت السوء من حيث الحكم. وعلى ذلكء لا يجوز التذرّع بهذه الرواية من أجل 
تثبيت حجية رواية عن الرسول بنحو مطلقء ولا يجوز رمي كل من يريد النظر في مضمون رواية من 
حيث كونها حق أو باطلء؛ خير أو شرّء مثل كتاب الله أو غيره وضده. لا يجوز رميه بأنه صاحب الأريكة 
كما يفعل من ليس فيهم من العقل مسكة. 
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( ليس منا ) 
-الرواية- 
*... صيغة: ليس منا من* 
1-لم يتغن بالقرءان. (يجهر به)/ (يستغني به). - لم يتغن به. 


2-ضرب الخدود. (لطم الخدود). 
3-و شق الجيوب. 
4-و دعا بدعوى الجاهلية. 


5 كلق انا ا ع اي من اليك منا من" 
6-و سلق 
7-و فرق. 


8-دعا إلى عصبية 
9-و قاتل إلى عصبية 
6 ا 


1- غش (غشنا). 
2- حلف بالآمانة. 


5- خبب على امرئ زوجته (خبب زوجة امرئ) 

6-أو مملوكه. 

7- لم يوقر كبيرنا (يوقر الكبير ويرحم الصغير/ لم يرحم صغيرنا ويعرف حق كبيرنا). 
8-و يرحم صغيرنا 

9-و يآمر بالمعروف 


1- تشبه بالرجال من النساء 

2-ولا من تشبه بالنساء من الرجال. 

3-(الجنازة متبوعة ولا تتبع وليس منا من) تقدمها. 
4-وطئ الحبلى. 


5-انتهب (ينتهب) 
6-أو سلب 
7-أشار بالسلب. 
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8-قصوا الشوارب, 
9-وأعفوا اللحى, 

0-ولا تمشوا في الأسواق (والمساجد) إلا وعليكم الأزر, 
1- (إنه ليس منا من) عمل سنة (بسنة) غيرنا. 


2-يوَاخي فينا, 
34-و يزور. 
5 رلا تعبوزا اليه والتضارة) تيه يمير 


6- لا يألف, 
7-و لا يؤلف. 


8- تسحر (سحر), 
9-أو تسحر له (سحر له), 
0-تكهن 

41-تكهن له 

2-تطير 

3 تطير له 


4-و عقد عقدة. 
5- من حمل علينا السلاح. 
6-توضاً بعد الفسل. 


7-خصى, 
8-أو اختصى. 


9-عن علي بن أبي طالب: ليس منا من لو يؤمن بالقدر خيره وشره. 
ملحوظة: من 48-1 عن النبي وكلها أعمال, وهذه أول رواية في الإيمان وليس عن النبي. 


0- عن حذيفة بن اليمان: لعن الله من ليس منا. 


ال تزفقين) ستل شور اززقه) /زئل) عليدا اتاد رتسل القداوع ظليدا «ماتكدية او رصن بطدية: 


3 


متسل علينا: السيف رشبل الشف عاينا: 
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قعل الزجي كد تك رد هين ) 


4-غشنا. (...فمن غشنا...) (من غشنا فليس منّي). (غش). (غش مسلما في بيع أو شراء). عن علي: لا 
كتفخوا الحم فمن نفخ فليس منا. 

انه ها فين نه عتركيل:» وانق ا ابقفره مق النان: 

6.ترك الخرا ك جتفافة ظلميق : درك شيك مذيق نخيفة تالحر بفافة فافيةاهفية ا مفانة انين 


اقتلوا الحيات...مّن تركهما (فمن لم يقتلهما). 


7- خبب زوجة امرئ/ خبب (أفسد) امرأة-امرئ مسلم- على زوجها/ عيّر(غش) مسلما (امراً مسلما) في 
خادمه وأهله (في أهله أو خادمه) 
قذا و مئليكة أن عدا على سيد كاذنا (خته هيدا )علق أهليا رنوالية: 


9- لم يرحم صغيرنا (الصغير)/ يعرف حق كبيرنا ويرحم صغيرنا 

0-و يعرف حق كبيرنا (الكبير)/ يجل كبيرنا 

1-و يعرف لعالمنا. 

2-يعرف لنا حقنا. 

3- انتهب نهبة (مشهورة) -(ذات شرف يشهره بها المسلمون)/ انتهب..فردوها. 
4-حلف بالآمانة. 

5(الوتر حق) فمن لم يوتر- قالها ثلاثا. وفي رواية: الله وتر. 

6-(إن هذا القرآن...وتغنوا به) فمن لم يتغن به/ (وتغنوا به) فمن لم يتغن به 
7-لم يحلق عانته, 

8-و يُقلّم أظفاره, 

9-و يجز /(يآخذ من) /(يأخذ) شاربه. 


0- رمانا بالليل. / رمى بالليل. 


1 لفن العرين. 
2و شري في الفضة. 


3- توضاً بعد الفسل. 
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4-(لا تساكنوا المشركين ولا تجامعوهم) فمن ساكنهم أو جامعهم 

5( من أصبح وهمه الدنيا فليس من الله في شيء--ومن لم يهتم بالمسلمين فليس منهم) أعطى الذل 
عق تفضسة:طاتها غسر مكرة. 

6-فرَق. 

7- جلب الخيل يوج الرهان. 

8-دادعى إلى غير أبيه/ ادعى إلى غير أبيه وهو يعلمه فقد كفر. 

9(من كان موسراً لآن ينكح)/(من قدر على أن ينكح) فلم ينكح. 

0-(لا جلب (في الإسلام) ولا جنب (في الإسلام) ولا شغار في الإسلام) ومن استعمله. 
0 

2- زار القبور. 

وم بالشفر: 

4-من (فمن) يضيع حق جاره. 


بان مسيلما' تفليسن :هذا ولشكا تمئة في الدنيا-والآخرة: 
ققدم بطع وك انح هاده مو سوق نجنا وو عذونا انس نا : 


++معنى الليسية: 

“ليس (فليس) منا أحد إلا وهو يكره الموت. 
“ليس منا رد عليك ولكنا حرم. 

“ليس منا هذا من سيد قريش 

“لمن جيكا تويفل إلا لها سهان 

*لا نعز وفي جزيرة العرب من ليس منا. 
*ليس منا أحد أشد على محمد منه. 

؟اوح التحتفية الى فقا سيف 

*فليس منا آحد إلا وهى يتمنى. 


(عن سورة التين) 


أخزوالقن روا ونون اخدرو با ا فتن الانساه الحسني القن اسداء التحمال: الروتية :انتما الجاكل. 
بدليل قولة تعالى قي آية النور *يوقك من كسجرة متاركة ؤيثوية لااشرفية ولا غزبية" والختهرة الذي تمن 
المضياك هي الأسماءة وشبجزة لأنها كقيرة واصلها الذات وفروعها الأسهاء وثمارها التعيتات. ولا توهد 
زيتونة في الطبيعة لا شرقية ولا غربية؛ وإنما يتعالى على المشرق والمغرب من له المشرق والمغرب وهى الله 
الذي له الأسماء الحسنى. وأسماء الجمال والجلال متجلية بالروح الذي هو الخليفة في العوالم الثلاثة. 


ال(وطور سينين) الطون جبل التكلية الإلهي»:سيتين وسيذاء مكل تبيين وأنبياء: إن النبوة تحصل على 
الطور. لأن الجبل مثال على العلو والقوة كذلك النبوة هي علو الدرجة بالعلم والقوّة التي هي سلطان الله 
للأنبياء بالحجج والبيّنات. وعلى الطور كما في موسى حصلت البركة الإلهية “بورك من في الثار ومن 
حولها” فهو مبارك من هذا الوجه. أي يحصل فيه الخير الدائم الناميء إذ الوحي الإلهي خير دائّم نامي 
لا ينتهي من حيث كمالاته وفيوضاته النورانية والعلمية والحكمية “تبيانا لكل شى”. 


-(وهذا البلد الأمين) الذي فيه الكعبة, بدليل قول إبراهيم “رب اجعل هذا البلد ءامناً”, نفس التعبير 
للدلالة بالاقتران على نفس المعنى. أمين لأنه “من دخله كان ءآمناً” حيث لا قتال فيه» ولا جدال في الحج, 
لأنه يمثّل العالم الروحاني الأعلى حيث لا قتال إذ القتال فرع النزاع على البقاء والعالم الأعلى كلّه عالم 
بقاء فلا حاجة للقتال فيه. والجدال فرع النزاع على الأنباء إن إنما يجادل من يعلم مّن لا يعلم أو مّن لا 
يعلم من لا يعلم مثله. والجهل لا يكون إلا حيث لا شهودء والعالم الأعلى كله شهود للحقائق فلا حاجة 
للجدال فيه. ولا رفث, لأن الرفث فرع الخبث, والعالم الأعلى كلّه طيب فلا خبث فيه. والكعبة مثال على 
المركزية؛ والروح مركز العالم الأعلى والأوسط والأسفل الطبيعي. ومن هنا يوصف جبريل الروح بأنه أمين 
“مطاع ثم أمين” من الأمانة والمؤتمن على الوحي الذي هو روح “كذلك أوحينا إليك روحاً من أمرنا”. 


:-(لقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم) الإنسان هنا المقصود روحانيته؛ وهي حقيقة إنسانيته. بدليل 
قولة تعاى في بورق "ولقه كلقا الإفسان: وتمل :هنا دوسوين به نفس ونكن أقرب إليه من جيل 
الوريد”. فالآية ثلاثية: الوريد عبارة عن البدن الأسفلء والوسوسة في النفس والنفس هي العالم الأوسطء 
فلا يبقى خلق الإنسان إلا كعبارة عن الروح المنفوخ وهى العالم الأعلى. خلق الإنسان أي من الروح, إذ 
الخلق لا يكون إلاامن شئ. نعم يرد بمعدي أدذئ من باب التتزيل: لكن هنا ورد مالمعدي الأغلى الحقيقي 
الآصيل. ودليل آخر أنه قال بعدها “ثم رددناه أسفل سافلين” فإذن خلقه في أحسن تقويم كان قبل الرد 
أسفل ستافلين» بالتالي كان في أعلى علنين: والرد هو الزد إلى العالة الطبيعي السفلي. ودليل آخر آنه 
وضفة أنه مكلوق (في أحسن تقويم) والأحسن ليس ]إلا الروح: إندمنا دون ذلك لاايكون الأحسن :اكه 
الأجسام ليست كلها مخلوقة “في أحسن تقويم” بدليل أن المخلوق قد يولد من حيث جسمانيته مشوّهاً 
وخريضيا وحتكويا ‏ إذك ا لقن تتسو ان اسان لعن من عقن أعل انا لاضفنان الكاجل: أو الاتساة 
الحقيقيء أو الحقيقة المحمدية» أو المثل الأعلى. 

وعلاقة الآيات الثلاث التي افتتح بها بذكر خلق الإنسان في أحسن تقويم, هو للدلالة على معنى 
الإنسان ومعنى أحسن تقويم. لآن الإنسان الكامل هو الذي فيه حقيقة التين والزيتون أي أسماء الجمال 
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والجلال؛ المعربيعت 00 (والتكليم الإلهي له ثلاث درجات كما و ورد في آية التكليم 
أن بالحج لا ليأتوا 0 عا الله له “ادق في لتاقن باللحة يأتوك” تأمل الكاف؛ وليس 
“بانودة أي :البي: اليك شخيلإيوا فيد فين التازيل الكااهنة: الإتسان المتكوى هن الروحاني الذي ظهوت 
فيه | نيماء" لمان والحلذل: ونال الثترف والقظف: 


-(ثم رددناه أسفل سافلين) “ثم” تدل على التراخي لأن الروح تكون في العالم الآعلى بعد خلقها قبل 
تسوية نفسها وتصوير جسمهاء ثم يتم نفخها في نفس وبدن ما. “سافلين” آي الآرضء والسفل هو 
التقييد والكثافة والتركيب» وتوجد دركات للأرض لذلك قال “أسفل سافلين” إذ يوجد أعلى سافلين وأوسط 
سافلة لشفل هنا فلن وها بودن ةمون وكات امتعنوافة ."لكان ن ماين بها فته نيا ا لكر إل كيفا 
ويفتقر إليها غيرها مثل النبات: إذ النبات لا يكون إلا في المعادن كالتربة والماء. والنبات أعلى من 
البحران إن التحيران يفتد اذى الات لا السكين, قم الناس يهم “اسنفل مكافلين” لانية ترون إلى 
المعادن والنبات والحيوان ولا يفتقر إليهم شئ من ذلك وقد كانوا قبل البشر. المقصود إذن: بعد أن كان 
ا سيكلا كن |. عونا يمنا » رددناه إلى أسفل دركة طبيعية مادية من حيث تقيّد روحه بهذا البدن. 
فول هذ "لحم سساو على المح بخطلفا أع موحد اسستلنا دومتزع1 القة الخالنة خحيني على ذللنا. 


-(إلا الذين ءامنوا وعملوا الصالحات؛ فلهم أجر غير ممنون) قال تعالى للنبي “ن والقلم وما يسطرون. 
ها آثت يتعمة ربك تمجتون وإن لكا لآحرا غير ممنون" والمقتصبوه هئ القرذان:فالمعنى إذنة إلاالذين 
امنوا بالقرءآن وعملوا الصالحات التي هي قراءة القرءآن وذكره وتدارسه والتفكر في آياته. إذ القرءآن 
هو تجلي الزوح في مظهن طبيعي خارجي» كما تملّى في اللشان العرمئ. بالتالي» غفلة الزوع الباطنية 
بعد نزولها في البدن عن حقيقتها العلوية القدسية, هذه الغفلة التي حدثت بسبب التقيّد بالبدن وعدم 
التفات الروح لغير المظاهر الخارجية الطبيعة المادية» يتم محو هذه الغفلة بواسطة مظهر طبيعي إلا أنه 


يأخذ بالانسان صوب عقله وبياطنه أي صوب روحه د كوه يتيده قي يحديفة العارة ‏ وه والفرءان: “أجر غير 
ل 1 ل 0 كوقراءة الدرنا # بلقاي - همه العافسل | لاحن حس 


قاعدة العدل والله هو العدل. ولآن المنَ يكون حين لا يوجد استحقاقء وحيث أن القارئ يقرأ بنفسه 
ويشتغل ويعمل عقله في الآيات بالتالي يكون أجره غير ممنون أي مُستحق له كما قال تعالى “ادخلوا 
الجنة بما كنتم تعملون”. أما نزول القرءآن فهو من تجليات الرحمة الإلهية بالروح الغارقة في الظلمات, 
فهو أمر ذاتي للرحمة الإلهية وإن لم تطلبه الروح المعانية والغارقة في الكدر والآلم كما أن الأمٌ ترحم 
طفلها حتى إن لم يطلب طفلها منها بالسؤال المشخّص أن ترضعه وتعتني به والله أرحم بالروح من رحمة 
الأ بولدها. 


-(فما يكذبك بعد بالدين) “ف” يدل على أن ما سبق كاف لكي يدفع كل سبب يمكن أن يودي إلى 

التكدين يالديق. “فما يكذبك” أي ما هو هذا القن الذي قديندماك تكزن “بعد” 21 يعد هذا النيان 

السابق “بالدين” أي دين الله الذي أنزله عليك: لأن دين الله كله وكل إشكال يمكن أن يرد عليه وفيه إنما 

حله في الآيات الست السابقة التي فيها حل كل مشكلة وجواب كل مسألة ومفتاح كل معضلة. الدين 

معرفة الإنسان, والدين جاء للإنسان الذي حقيقته موصوفة في الآيات الست السابقة. وكل تفصيل في 
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الدين مردّه إلى حقيقة من الحقائق المشار إليها في الآيات الست السابقة. “فما يكذبك بعد بالدين” 
الجواب: لا شئ. 

لا علاقة حقيقية بين قوله تعالى هنا “فما يكذبك بعد بالدين”, وبين قوله تعالى “أرأيت الذين يكب 
بالدين. فذلك الذي يدعٌ اليتيم”. لأن آية التين, تتكلّم عن نفي أي إمكانية لأي سبب ليجعل الإنسان يكذّب 
بالدين. وهي لا تتحدث عن إنسان مكدب بالدين فعلياًء لكن تتكلّم عن ذلك نظرياً وإمكانياً . فالكلام ليس 
عن إنسان مشخّص بعينه ايفن الاتسان كحندن عام آهآية الماعوق: فهي تنكم عن إنسسان يكب 
بالدين فعلياًء وتتحدث عن بعض آثار هذا التكذيب بالدين. 

(الدين) في قوله “فما يكذبك بعد بالدين” يحتمل أن يكون الدين بمعنى دين الله مثل “إن الدين عند 
الله الإسلام”, ويحتمل أن يكون الدين بمعنى يوم القيامة مثل “مالك يوم الدين”. قد سبق التأويل بناء 
على الاحتمال الآوّل. أما التأويل بناءعلئ الاحتمال الثاني فهو هذا: الذي يغرف حقيقة الإنسان ومراتب 
ويضوواوغارة و ركواذه ويكرف الخواخزيمق الأسماء الحمدى اللكنان البياء ويف فا اشنارك الالقات 
الستّء هذا العارف لن يجد سبباً يجعله يكذب بيوم الدين الذي ما هو إلا عودة الروح إلى مبدأهاء “كما 
ينانا أو نغلق تعئوة” + ستورة الت هوك عه اليد :روما الديث إلا الممان نينا المنة]: فمؤيفرت اميد 
وعرف الارتداد إلى أسفل سافلين» عرف المعاد بنحو أيسر وأقرب بل لحققه بعقله وأنه ضرورة وجودية 
بناء على العلم بالتقابل بين الأسماء التينية الجمالية والأسماء الزيتونية الجلالية. 


-(أليس الله بأحكم الحاكمين) “أليس” سؤالء وجوابه لا يكون إلا عن شهود. فلا يجوز لأي أحد أن يقول 
“بلى” إلا إن شهد حقيقة ذلك. “أليس الله” الاسم الجامع لأسماء الكمال والجمال والجلال؛ كما أن 
الإنسان جامع لكل حقائق العالم ومعاني الأسماء الحسنىء فناسب ذكر اسم الله في السورة لذكر 
الإنسان فيها والإنسان هو “عبد الله” بالمعنى الحقيقي للعبودية. “أحكم الحاكمين” تشير إلى درجات 
الاسم, إن يوجد “الحاكمين” وهو مظاهر اسم الحكم والحكيم؛ لكن الله هو “أحكم الحاكمين” لآن حكمه 
بالأصالة وحكمهم بالإفاضة: ولأن حكمه مطلق وحكمهم مقيّد, ولآأن حكمه بالذات وحكمهم بالعرضء ولآن 
حكمته لا تتخلف وحكمتهم قد تتخلف وتغيب وتبطل وتخطئ. فما سبق من السورة فيه بيان على معنى 
كون الله “أحكم الحاكمين”. فمن شهدها شهد بأن الله أحكم الحاكمين وقال “بلى وأنا على ذلك من 
الشاهدين” : 
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( قطب الرحى : في تفسير سورة الضحى ) 


اتسين را ل ام مسار عل السوكة 6 احا متّسقاً 


القسم الأول: 
الجزء الأول هو قوله تعالى (والضحى. والليل إذا سجى.) 
الجزء الثاني هو قوله تعالى (ما ودعك ربّك وما قلى. وللآخرة خير لك من الأولى. ولسوف يعطيك ربّك 


القسم الثاني: / 
الجزء الأول هو قوله تعالى (ألم يجدك يتيما فآوى. ووجدك ضالاً فهدى. ووجدك عائلاً فأغنى.) 
الجزء الثاني هو قوله تعالى (فآمًا اليتيم فلا تقهر. وما السائل فلا تنهر. وأمّا بنعمة ربّك فحدّث.) 


الحؤه الأول ضع الطفيعة: 
الجزء الثاني عن الحقيقة. 


الجزء الثالث عن الححة. 
الجزء الرابع عن الشريعة. 
ما الليقة فقال (والفتحي :والليل [ذا 5000 فالعيهى وقك تمد والطلوع السمين: 
والليل إذا سجى وقت غروب الشمس. فالآية سماوية» شمسية. وتتحدث عن رؤية ساكن الأرض لأحوال 
السناء الحادنة سكب السهمى و ذا ها :في هذه الا ركن: 

الشمس هي الروح. أي الروح الذي يوحي الله به لنبيّه. والضحى لأنه الوقت من النهار فيرمز إلى 
شروق الأثوار. ولأن الضحى هو الوقت الذي تعتدل فيه الحرارة والبرودة» فيكون الجوٌّ ملائماً للطبع, 
فيرمز إلى عطايا الروح للقلب العاقل الفقيه لأن القلب يستريح إلى علم الروح وحكمته الملائمة للقلب 
الطالب للحقيقة واليقين وبرده. ولآن الضحى هو الوقت الذي يكون فيه الضوء قَوّياً بالحدّ الذي يرى فيه 
الرائي بوضوح., وكذلك يكون فيه الجو غير حارٌ حرارة الظهيرة ولا بارد برود الفجرء ولذلك طلب موسى 
المواجهة فيه ”وأن يُحشر الناس ضحى' ' حتى لا يعتذر أيَا منهم بأنه لم يرى ما حدث بوضوح لو حشرهم 
في الليل أو عند الفجرء ولا بعتن هوا منهم بالحرارة وشدتها وتآثيرها على أذهانهم وأبصارهم لو 
حشرهم في الظهيرة» كان الضحى هو الوقت الآنسب الجامع بين الضوء المناسب والحراراة المناسبة 
وهذا جعل الضحى مثالاً على إشراق نور الروح بالوحي على القلبء لآن نور الروح له ضوء مناسب وله 
حراراة مناسبة, والضوء هو مدى كشفه للحقيقة ودلالته على العلم فهو ”بيان" و ”بيّنات". ووالحرارة 
قعص كانا كان السو ظاهرا مانا بنحو أبرز وتكون الحرارة أحود كلما كاق المعقى اقرب :إن القيب 
والخفاء. وحيث أن الروح في الوحي يتجلى بالكلام؛ والكلمة هي الاعتدال في الحرارة» لأنّها ليست باردة 
برود الغيب المطلق» ولا حارّة حرارة التنزّل المباشر في المادّة وهو تجلّي قاهر ”إن نشأً ننزّل عليهم من 
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السماء آية فظلّت أعناقهم لها خاضعين“ فهذا الخضوع لشدّة الحرارة والنارية القاهرة للنفسء فذلك كان 
ظهور الوحي بالكلام هو الأتسب. موسى طلب ظهور الله بغير الكلام» فاندكٌ الجبل وخرٌّ موسى صعقاً. 
ولو اختفى الوحي كلياً وكان عالياً ومجرّداً كما هي حقيقته الأصلية لخفي عن معظم الناس ولكان 
تكليفهم بالصعود إليه شاقَاً فكنت الرحمة تنزّل الوحي في الضحىء أي بواسطة الكلام العربي المبين 
ليبيّن لهم بلسانهم. 

(والضحى) إذن عبارة عن وقت نزول الوحي بالكلام العربي المبين على النبي الأمين. 

(والليل إذا سجى) بالضدّ من ذلك. هو وقت انقطاع نزول الوحي بكلام جديد على النبي. الليل 
غياب الروح. و(إذا سجى) أي إذا غطّى بظلامه الأرضء والمعنى أن آثاره الروح حتى تغيب» فيشعر 
النبي بأنّه وحده ومنفرد بذاته عن الروح وسطوة حضوره في قلبه, أي يتركه وحده مستقلاًٌ عنه. إن قد 
يكون ليلاًء ولا يكون (أذا سجى). كأن تغرب عين الشمس لكن يبقى شعاعها حاضراً في أرض القلب. 
والآية تدل على (الليل إذا سجى) أي غياب العين والآثرء فلا الروح ولا الكلام النازل منه ولا حتى الإمداد 
الذاتي الروحي الحاصل بمجرد حضون الزوخ فني آفق نفس النبي: كل ذلك غير متحقق؛ فالزوخ يترك 
النبي وحده في هذه الحالة. 

في نفس الإنسان صورة جميع الآكوان. فكل ما في الآفاق موجود في الأنفس. ولذلك كانت الأمثال 
وضربهاء وتنزيل العلوم والحكم بواسطة ثيابها. لآن الكلام على الآية الآفاقية الخارجية بالنسبة للإنسان 
الناظر إلى ما خرج عنه والمائل إلى ما أحاط به أكثر مما هو مشتمل عليه في ذاته؛ يجعل تنبيهه على ما 
في نفسه أقرب إن كان بواسطة استعمال صور وعلاقات ما خرج عنه. ومن هنا قال تعالى (والضحى. 
والليل إذا سجى.) حين أراد توصيل الرسائل التالية في السورة؛ مثل ”ما ودّعك ربّك وما قلى“. ولأنه 
أجاب القَسَّم بقوله ”ما ودعك ربّك..للآخرة خير لك..لسوف يعطيك“ أي بعبارات كلّها كلام عن نفس متلقّي 
اشوا ومعله للف ينظ كب“ عرفنةا: زن :فول ١‏ والختحىء والليل !1ا سق القضنوق يه نفس ميان 
القرءآن. فالثه يقول له: هل ترى الضحىء هل ترى الليل إذا سجىء فكما أني خلقت هذا الأمر وتعاقب 
الضحى والليل إذا سجى في الآفاق» فإنهي كذلك أخلق وأتعامل معك في عوالم نفسك وباطن قلبك, 
فإني خالق واحدء وأخلق بسنة واحدة, فما خلقته في الآفاق هو ما أخلقه في الأنفسء وما أنزلته من 
شريعة مطابق لما نفخته من حقيقة. لي الخلق والأمرء فما أخلقه ينعكس في أمريء وما آمر به ينعكس 

(والضحى. والليل إذا سجى.) نوع من الطبيعة. الطبيعة كلها آيات الله لإلإنسان» وهي حجاب يتكلم 
الله من ورائه مع الإنسان. وما قوله بالعربية (والضحى. والليل إذا سجى.) إلا تنزيل وترجمة عربية لتلك 
الصورة والحقيقة الخارجية الآفاقية؛ أي الطبيعية للاختصار. الطبيعة لها ظاهر وباطنء ظاهرها 
ظواهرها مثل الضحى والليل وما أشبه ذلك, وباطنها بالنسبة للإانسان هو كشف حكمة الله وتكلمه معه. 
والقرءان جامع بين ظاهر الطبيعة وباطنهاء ويذكر من ظاهر الطبيعة بالنسبة للإنسان ما يكفي لتوصيل 
الرسالة والحكمة الإلهية النافعة للإنسان خصوصاً في قلبه وتزكية نفسه وتنبيهه على علاقته مع ربّه 
وخلقه وتحصيل رضاه وسعادته. الطبيعة كتاب الله. وكتاب الله العربيء من حيث أمثاله وآياته الآفاقية 
والأنفسية» هو تنزيل لذلك الكتاب الطبيعي الأصلي بلسان عربيء إلا أن الطبيعة في ظواهرها لا تشتمل 
بمجرّد النظر إليها على حكمتها وحقيقتهاء ولابد من الروح وعمله العقلي والفقهي حتى يكشف عن ذلك 
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الباطن؛ وهذا العمل العقلي والفقهي هو الذي تنرّل نصّاً وبالكلمات العربية في هذا القرءآن العربي على 
النبي العربي. 

(والضحى. والليل إذا سجى.) زوج. وضد. فكما أن الطبيعة تنتقل من الضحى إلى الليل؛ ثم إلى 
الضحى إلى الليل؛ ثم إلى الضحى إلى الليلء وهكذا. كذلك يقول الله لنبيه ما معناه: وحيي إليك هو 
مثل إشراق شمسي على الأرضء السنة واحدة. وهذا معنى القَسّم الإلهي. حين يقسم الله فإنه يريد أن 
يقول: الحقيقة التي أقسمت بها ثابتة وقائمة على أمر ثابت, لا يآفل ولا يتبدل. القسّم تأكيدء والتأكيد يدل 
على الثبات والبقاء. ويدلٌ على الأهمّية, والأهمّية تدل على الروحانية والقيمة القلبية للآية. لأن الإنسان 
يكمل بالروح: والقيمة الحقيقية الأبدية له هي للشئ الذي ينفعه في قلبه لآن سلامة قلبه هي معيار 
سلامته الآخروية ”إلا من آتى الله بقلب سليم". 

(والضحى) تدلٌ على الربويية» لأنه من النورء والله هو النور. (والليل) تدل على العبودية» لأنه من 
الظلمة؛ والعبد هو الظلمة. فإن الله خلق خلقه في ظلمة ثم رش عليهم من نوره؛ والعبد ظلوم جهول في 
ضفل تقسنةي و | نما تهيلة وهلمة كاله تفال دوعتا نه وقيهيهة اهنا نك وت وفيت 
بعد أن ضرب الأمثال فقال (والضحى. والليل إذا سجى.) بدا بذكر التأويل فقال (ما ودّعك ربّك وما 
قلى. وللآخرة خير لك من الأولى. ولسوف يعطيك ربك فترضى.). 

لفط أن الخاؤك أخاث كلها كتقديى كنا نياك مكل كنافية" لعيقق: والليل» القة الأول لها توذعك ويك 
وما قلى) فالثنائية هي التوديع والقلي. الآية الثانية (وللآخرة خير لك من الأولى) فالثنائية هي الآخرة 
والأولى. الآية الثالثة (ولسوف يعطيك ربك فترضى) فالثنائية هي حالة نفسه قبل العطاء ويعده؛ أو قبل 
الرقناء مس ان "شوق" قدل على نهالة أكية كانه فاده وى كان "الال :اعد نذا "سناع إلى 
الو 

تفسير هذه الثنائيات الثلاث كله راجع إلى سنة (والضحى. والليل إذا سجى.). 

(ما ودّعك ربّك وما قلى.) لماذا لم يودّعه؟ لأنه ربّه. لماذا لم يقليه؟ لأنه خاطبه بكاف ”ربك“ فثبت 
انتسابه إليه. التوديع لا يكون إلا بالمفارقة» وحيث أنه ربهء والرب لا يفارق المربوب لآن الربوبية صلة بين 
الرب والعبد وتبطل ببطلان هذه الصلة؛ فإذن لم يودّعه ربّه بداهة وإِلّا لم يكن له ربّاً. القلي من البغض 
الشديد المؤدي للمفارقة والبغض راجع إلى بطلان النسبة بين المبفض ومّن أبغضه. فما دامت النسبة 
فاكينة فا د وفقن لذن الدفمن يدل علئ احتادك هرف اوغوفن اعفن ومن اتتضنف: موا الك “نات 
نفى توديعه وقليه؟ ما الداعي لذلك؟ الجواب: لآن النبي حين وجد الوحي يشرق عليه (والضحى)» ثم وجد 
الوحي ينقطع عنه (والليل إذا سجى)» بدأت احتمالات تفسير هذه الظاهرة تنشاً في قلبه. فاوّل 
الاحتمالات أنه ودّعه, أي فارقه وانفصل عنه بسبب انتهاء الغاية من العطاءء أي أن الروح الموحي إليه 
كان بمثابة المسافر الذي ينزل بقوم فترة ثم يقضي غرضه منهم ثم يودّعهم ويفارقهمء فالتوديع يدل على 
اتتهاع الكرهن :من الوجى: فهذا آحد الحفالات تفسين غروب سمس الرؤح المنيدحي اليه الاحتمال الثادي 
أنه قلاه. وهذا مثل أن يذهب المعلّم إلى شخص ليعلّمه فيجده سفيهاً بذيئاً ساقطاً غير مؤهل وغير راغب 
في العلم فيبغضه ويفارقه لذلك, فهذا أيضاً احتمال. فأجاب الله عن هذين الاحتمالين فقال (ما ودّعك 
ربك وما قلى.) فهذا نفي وإبطال لاحتمال حصل في القلب. لكن بما أن هذين الاحتمالين لا يفسرا 
ظاهرة غروب وانقطاع الوحيء فما الذي يفسرها؟ نفي الباطل لا يكفي ولا يشفي الغليلء بل لابد من 
تفرين الحق وضدان العلة وراة الظاهؤة وف أحل ذلك» روف لقة الكالية. 
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(وللآخرة خير لك من الأآولى.) الآخرة هنا هي التي تختلف عن الأآولى, وليست الآخرة التي هي غير 
الدنياء وإن كان هذا احتمال في فهم الآية إلا أنه احتمال ضعيف لاعتبارات متعددة: لا أقلٌ لأن لم يقل 
الآخزة حير لك .من الدنيا؛ والأهمٌ من ذلك أن الدنيا ليست "الأولى» بالنسبة لنفس الإنسان من حيث أن 
للتفس مراني فى الوجود نابةة على وجودهنا دي الدنيا يذليل قرله تعالي في الآخرة للنفوين "لق 
جتتمونا كما خلقناكم أول مرّة“ وقال ”كما بدآنا أل خلق نعيده” وكذلك قوله ”خلق سبع سموات ومن 
الأرض مثلهن يتنؤل الأمر بينهن ' وغير ذلك من آيات وحقائق كلها تدل على أن للنفس ثبوت في عوالم 
سابقة على حصولها في هذه الدنيا. فما المقصود بالمعنى الأولي المباشر؟ المقصود هو : نفسك في تقيّل 
الوحي]الجديه جه اتقطاع الردى هتنا قثرة يسكوق افصيل عن جالنها لق اسك" الوح نتكين انقظا 2 
وبيان ذلك: الله أنزل عليه وحياً ممكّلاً بقوله (والضحى)» فاستقبل قلبه هذا الوحيء مثل الطعام الذي 
دخل المعدة. الآن, لابد من توقف الأكل فترة. حتى ينهضم الطعام الأوّلء ويتغدَّى به البدن» وينمو البدن 
ويتقوى, » ثم يستطيع أن يأكل مرّة أخرى. أما لو استمرٌ في الآكل بغير انقطاعء: فإنه من جهة لن يهضم 
ما سبق أن آكله جيّدا؛ ومن جههة أحرئ قد يموث جسمة بسبب التخمة وعذه تحمل :توالي المدخولات عليه. 
كذلك الأمر في القلب. مرّة أخرى؛ يوجد تناظر وتناسب بين القلوب والقوالب. فالثه يقول له (خير لك) أي 
ليس خيراً نطلقاً من كل وجه: لكن (خير لد) آنت آيها الثبي: فالمراعى هذا فى حال الخبي المتلقّي 
للوحي. إذ كما أن بدن الإنسان لو تعرّض لضوء الشمس باستمرار سيحترق ويموت من الحرارة, كذلك 
لو تعرّض القلب لنور الوحي باستمرار سيحترق ويموت من الحرارة. فالقلب يحتاج إلى راحة. يُشرق 
عليه النور, فيهضمه ويتأمله ويتفكّر فيه ويبتّه في الناس ويقرأه عليهم على مكث, ثم تنمو نفسه ويقوى 
عقله, فينزل عليه وحي أعظم وأكبر من السابق» ولذلك بدأت الآيات بالنزول بشكل عام ة ا من حيث 
ألفاظهاء ثم بدأت تطول شيئاً فشيئاً . مثال آخر لهذه السنّة, لاعبي كمال الأجسام. لو استمرٌ الإنسان 
برفع الأثقال والتمارين كل يوم وكل ساعة بغير توقّف, لهلك قطعاً ولتمرّقت عضلاته وانتهى أمره. لكن لو 
تمرّن اليوم: ثم استراح فرياضه الآخرة ستكون خير من رياضه الأولى لآن جسمه صار أقوى, 
واستعداذ ضار اعظمء ونان أرفى: والمدي ينرل جهسي استعة ال القايل ومدى قايليته كنا وكيا . 
فكلّما كان المتعلّم أحسن قابلية» كلّما كان الوحي النازل عليه أعظم وأتم. ومن هنا تفاضل الأثبياء 
والكتب النازلة عليهم. التفاضل في قلوب الأنبياء. وليس في العلم الذي هو علم واحد عند الله تعالى لا 
يتغيّر بتغيّر وتعدد الأنبياء والقوابل له. (للآخرة) أي كلّما أوحينا إليك بعد انقطاع: كلما كان هذا الوحي 
(خير لك من الأولى). فسبب تقلبك بين الضحى والليل إذا سجى هو أن هذا التقلب (خير لك). 
ومما يترنّب على حقيقة (ولاآخرة خير لك من الأولى) وسنة (والضحى. والليل إذا سجى.) جمع 
الإنسان بين طلب المعرفة وطلب المعيشة. أي لا يكون الناس فرقة تطلب المعرفة» وفرقة تطلب المعيشة, 
فتكون الأولى متعلّمة فقيرة مفتقرة إلى من يعيلها وعالة على الناس؛ وتكون الأخرى جاهلة غنية تضلٌ مع 
كق يحلا وتتكوة يكل من تحسن خراعيا :وك كالأتعاء من يسوسنيا, فتقيبى الآجة كلها منشبي ذلك 
بل لابد من أن يكون كل إنسان يجمع في يومه وأسبوعه وشهره وسنته بين طلب المعرفة وطلب المعيشة 
بنفسه لنفسه ولابد أن تكون هذه هي غايته. ولا يقول: لكن أريد أن أطلب المعرفة دائماً. فإن هذا القول 
يشبه قراءة (والضحى) بدون قراءة (والليل إذا سجى). أي كأنه بل هو فعلاً يريد النهار سرمداً» وليس 
هذا من سئة الله. ولذلك لن تجدهم في الواقع كذلك. وكذلك لا يقول: لكن أريد أن أطلب المعيشة دائما. 
فإن هذا القول يشبه قراءة (والليل إذا سجى.) بدون قراءة (والضحى). أي كأنّه بل هى فعلاً يريد الليل 
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سرمدا. وليس هذا من سثة الله. ولذلك لن تجدهم في الواقع كذلك. لابد من تغذية الروح وتغذية البدن في 
آن واحد. وبهذا تكتمل النفس بالآكل من فوقها أي بالروح:» وبالآكل من تحت أرجلها آي بالبدن. 

(ولسوف يعطيك ربك فترضى.) الرضا شئ يجده الراضي في نفسه. أي هو أمر وجداني. ورضاه 
هنا متعلق بعطاء ربّه, وليس بالعطاء فقطء ولا بربّه فقط. فالنفس لا ترضى إلا بعطاء ربّهاء أي لا ترضى 
بالغطاء مجرّدا أو أيّا كان ا معطيء كما لا ترضى بغير عطاء ولو كان معها ريّها بالمعية الذاتية العامّة 
ال تقول (ولسوك) ناذا لان اتقطاح الوحي عنه تجمل البق كاذ يدول فلي تقس لكدي ارود البيتمران 
الوحي علي فهل سيستمرٌ “العام اننا أم سينقطع في فترة ما؟ فأجابه (ولسوف يعطيك ربك فترضى) 
فالفى لم كن لدو ها مفو من ربّه ليرضى: بل النبي يريد الاستمرار اللانهائي لهذا الغطاء 
الؤباتي: ا ل ا ل ا 
زيادة بغير نهاية وزيادة لا حدّ لها. فلدّة النبي هي في العلم والقرءآن» ورضاه في العلم والقرءان الذ 
هو كلام ربّه ولذلك ارتبط دعاء ”رب زدني علما“ بآية تتحدث عن الوحي القرءاني ”ولا تعجل بالقرءآن من 
قبل أن يُقضى إليك وحيه“. حين رأى النبي انقطاع الوحي عنه فترة بحلول (الليل إذا سجى) نشأً 
تساؤل: هل سينقطع في يوم ما عدي هذا العطاء الرباني؟ فجاء الجواب بالنفي وقال (ولسوف يعطيك 
ربّك فترضى.) ولا يكون رضاه إلا بالعطاء الربّاني للنور القرءاني باستمرار أبدي لامتناهي. سورة 
الضحى كلها كلام عن القرءان وصاحب القرءان وطالب العلم الأعلى. وكُل ما فيها معناه الأوّلي المباشر 
هو هذا الأمن تكديةا: 

ها" الفوق من العطاء وعطاء الرب؟ نما الفرق بين تجريد العطاء من الُعطي وبين ربط العطاء بمعط 
معيّن؟ الفرق يشهده كل واحد في نفسه. مثال ذلك: فلا نهو الشخص بطم شين معنا الشيّ 
يمكن شراؤه بثمن قليل جداًء فإن أردت أن تشتريه منه بثمن عالي قد لا يبيعك إيّاه فإذا سألته قال لك 
”هذا الشئ هدية من أمِّي التي توفيت وأعطتني إِيّاه وهي على فراش الموت“. أو قد تحصل على هدية 
من معشوق: فتكون الهدية في السوق رخيضة لكن بسبب كوتها من المعشوق تكبر قيمتها في عبين 
العاث شق ها'مية ذلك؟ السذ هو أن ذات المغطي تشع في العطية بالسدية من يشيده في الغطية. ومخ 
هنا تجد المؤمنون مثلاً يُتعظمون المصاحفء لأن القرءا ن الذي هو كلام ربّهم في علمهم وإيمانهم قد 
اتصل بهذه الأوراق والجلود والأحبار المسمّاة مصحفاً لكن من لا يؤّمن مثل إيمانهم ولا يرى مثل رؤيتهم 
قد لا يرى أي قيمة لهذه المصاحف. شهود المعطي في العطية يرفع أو يخفض من قيمة العطية. قد عرفنا 
الرفع, والعفدن يهنا نعرفه من أنفسنا. كما أننا نأخذ الشئ. فإذا عرفنا أنه من فلان الذي نكرهه قد 
نكره الشئ مثل كراهيتنا لفلان الذي أعطانا إِيّاه. من أجل هذا الفرق كان رضى النبي صلى الله عليه 
وآله وسلم ليس فقط في العطاءء بل في عطاء ربه. (ولسوف يعطيك ربك فترضى.). 

قد تقول: لكن أليس كل عطاء هو في الحقيقة عطاء ربّه. فما الفرق بين قوله ”ولسوف تُعطى 
فترضى”“ وبين قوله (ولسوف يعطيك ربك فترضى)؟ نقول: نعم. كل عطاء هو عطاء ربّه كما قال تعالى له 
"كلا نُمدٌّ هؤلاء وهؤلاء من عطاء ربّك وما كان عطاء ربّك محظورا“. لكن حين عبّر فقال (ولسوف يعطيك 
ربّك) دل ذلك على آنه سيشهد ربّه في العطاء: بينما الكافر-وهذا من معاني ”الكفن“ الذي هى التغطية 
والستر- لا يشهد ربّه في العطاء. ومن هنا ينشاً الشرك والإلحاد. فالمشرك ينسب العطاء لربه وغير ربّه, 
والملحد لا ينسب العطاء لربّه. أمّا العالم فياخذ العطاء وينسبه لربّه. 
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(ما ودّعك ربّك وما قلى) تدلّ على علاقة الإنسان بربّه. (ولاآخرة خير لك من الأولى) تدلّ على علاقة 
الإنسان بعوالمه, (ولسوف يعطيك ربّك فترضى) تدل على علاقة الإنسان بنفسه. ولا توجد علاقة أخرى 
وراء هذه العلاقات الثلاث: العلاقة مع الرحمنء والعلاقة مع الآكوان» والعلاقة مع الوجدان. والكمال الذي 
ينشده كل إنسان هو أن تكون علاقته مع الرحمن قائمة موصولة» وعلاقته مع الأكوان هي الخير لا الشرٌء 
وعلاقته مع الوجدان هي الرضا لا أضداده. فمن وجد الله والخير والرضا فقد كَمُل. 

الحاصل: الجزء الأوّل يتحدّث عن الطبيعة, الجزء الثاني يتحدّث عن الحقيقة. والطبيعة مثال 

والسورة تتحدّث عن الطبيعة من حيث كونها مثالا على علاقة النبي بالقرءان والعلم. وتبيّن أن سئة 
التقلب بين الإشراق والغروب: بين الوحي والانقطاع, بين التعلّم والراحة» هي علاقة ثنائية مستمرّة في 
دورة دائمة إلى ما شاء الله. وهذا هى الخير للإنسان. والله وعد طالب العلم وصاحب القرءآن بعطا 
علمي وكشف نوراني لا نهاية له لا كمّاً ولا كيفاً. 


عن الحجّة. 


المقصوب بالحُجّة هنا أمران. الأوّل الحمّة يمعنى اليرهان والدليل والبيّنة. الآخر الحمّة بمعنى النعمة 
والفضل. وللاختصار نقول الحَجّة هي البيّنة والنعمة. 


أمّا البيّنة. فيقول الله (ألم يجدك). هذا السوال (ألم) هو سؤال وتقرير لمطلب مُعَيّن. وهذا المطلب هو ما 
سبق في مقطع الحقيقة. لأنه قال له لم أودعك ولم أبغضك والآخرة خير لك وسوف أعطيكء والآن في هذا 
المقطع سيثبت له بحجج يرتضيها وجدانه صدق ما مضى من حقائق بنحو مُشاهد له. فقال (ألم يجدك). 


أمّا النعمة. فمضمون الآيات الثلاث كلها نِعّم ربّه عليه حين آواه وهداه وأغناه. فإن الإيواء نعمة, والهداية 
نعمة: والغنى نعمة. والنعمة هي الكمال الوجوديء والنقمة هي العدم الوجودي. فكل ما كان كمالاً. كان 

نعمة. وكل ما كان نقصاًء كان نقمة. وإذا اجتمعت النعمة والنقمة في موضع واحد,ء فالحكم للغالب. مثلاً, 
قد يجتمع الجهاد والحرٌ في موضع واحدء والجهاد في سبيل الله نعمة كما قال تعالى في آية ”لا تنفروا 
في الحرّء قل نار جهنم أشدّ حرًا». لكن الحرّ هو نوع من العذاب في الدنياء أي هو نوع من النقمة, 
ولذلك يرد في آيات أخرى أن تعذيب أقوام معيّنة وإهلاكهم هو من نقمة الله. لكن حيث اجتمعت النعمة 
والنقمة, فالغالب هو مقياس الموضوع, وكيك أن نسعة واج و التجياد"فى مبييل الله بالرغم ميخ المشكة 
التي فيه أكبر من المشقّة والنقص وحتى الموت الذي قد يصيب صاحبه. لآن أجره أبديء والدنيا فانية, 
والباقي خير من الفانيء فالنتيجة أنه نعمة. وهكذا يكون القياس. 


القسم الثالث إذن يجمع بين البينة والنعمة. وهذا الجمع له سبب معقول. لأن كل بينة لا تؤدي إلى نعمة, 
هي بينة غير نافعة. وكل نعمة هي بينة من حيث دلالتها على ما ينفع الإنسانية. المنفعة هي مطلوب 
الإنسان, لأنه إِنْما يريد في المحصّلة أن ينفع نفسه. ولذلك تجد الله تعالى يتكلم بمقياس المنفعة حتى 
في الأمور الأخروية فيقول مثلاً ”يوم لا ينفع مال ولا بنون. إلا مَن أتى الله بقلب سليم“. فالنافع هو 
المطلوب الجوهري من وراء كل شئ. هذا وجه. ووجه آخرء أن البيّنة من حيث أنها تبيّن للعقل حقيقة ماء 
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لى يحد ذاتها نعمه. لآن التعقل نعمة. والجهل لعنة. ووجه ثالث» أن النعمة تبين عناية اللّه بالعلماء ورحمته 


إذن القسم الثالث, له وجه يتّصل به بالقسم الثاني والأوّل قبله. وهو وجه البيّنة. وله وجه يتصل به 
بالقتنه الزابع بعلا بزو وحة التحخة هذا مق حية الاحمال؟ ما التفضيل نكا يلي إثرشياء الله 


وجه البينة: 


(آلم يحدك يتيماً فاوى.) من اليتم إن الإيُواء هئ انتقال من الظلمات إلى التو أي من الليل إلى 
الضحى. وكذلك (ووجدك ضالاً فهدى.) فإنه انتقال من ليل الضلال إلى ضحى الهداية. وكذلك (ووجدك 
غَائَلاٌ فاغنى. فاته انتقال من ليل العيلة إلئ شبحى الفدى: 'فإذا كان الخسحى والليك:من الآنات الأقافية, 
فإن اليتم والإيواء والضلال والهداية والعيلة والغنى من الآيات الأنفسية, القرءان آيات آفاقية وآيات 
نفسية؛ والغاية منها تبيين الحق. كما قال تعالى ”سنريهم عآياتنا في الآفاق وفي أنفسهم حدَّى يتبيّن لهم 
أنه الحق“. والآيات الآفاقية معكوسة في النفسء كما أن الآيات الأنفسية تشهد لها الآفاق. نفس الإنسان 
تجمع العوالم كلها. والعوالم كلها مرآة لحقائق الإنسان. فمن نظر في نفسه؛ رأى العالّم. ومن نظر إلى 
العالّم رأى نفسه. ولذلك قال تعالى ”أولم يتفكروا في أنفسهم, ما خلق الله السموات والآأرض إلا بالحق“ 
لاخظ أنه.جعل التفكز فني'الأنفمن ظريقاً إلى معرفة الله:وهلقة السهؤات والأرضى بالحق: إذن نفك 
طريقك إلى الحقء وطريقك إلى الخلق. 


أن تكون يتيماًء فهذا شئ جرّبته وذقته وعشته بنفسك. أي هو شئ وجدته بنفسك في نفسك. أي لم 
يخبرك به غيرك وتحتاج إلى تصديقه. ولا هو قضية فكرية تحتاج إلى معالجة وتشكيك وتأمل للوصول 
إلى ترجيح صدقها من عدمه. كلا. اليتم هو حالة تعيشها فعلياًء تجد معناها وآثارها ولوازمها وحدودها 
بنفسك في نفسك. آي هي معنى وجداني. لا خبريء ولا فكري. بل وجدانك هو الشاهد على الموضوع. 
وكذلك حين ينقلك من اليتم إلى الإيواء. فإن ظهور الانتقال لك هو ظهور وجدانيء مباشرء ذوقي. فلا 
يحتاج أحد إلى إقناعك بأنك انتقلت إلى حالة الإيواء بعد حالة اليتم. كما أنك إذا شربت الماء البارد, 
وذقته مباشرة» فلو اجتمع الإنس والجنّ وحلفوا اسان العلظة وكهوا المكلراث الفينكئة لاقناعك كان 
الماء البارد لو فاردا فإن وجدانك لبرودته يكفي لثبوت المعنى في نفسك. 


كذلك أن تكون ضالًْ. أيا كان معنى الضلال: فمن لا يشعر بأنه ضالء لن يطلب الهداية؛ بل قد يعتبر 
الهداية الواقعية-أي التي هي في نفس الأمر هداية-على أنْها ضلال وإضلال. مثلاً. تصوّر أنك تسير 
في الصحراءء تريد الوصول إلى مكّة. فضللات الطريقء واقعياً أي كنت تسير في طريق يودي بك إلى 
الطائفء مثلاً. فإن كنت تعتقد في نفسك أنك تسير في الطريق الصحيح. أي أنك من المهتدين: فلن 
تطلب الهدانة من أحدكه إن اثفق وجاء شتخض ليهديك فلن ستمع إليه وسنتظن أنة يريد إشبلالك أو 
سترتاب في أمره على أقل تقدير. الذي لا يجد في نفسه أنه ضالء لا يطلب الهداية ولا يقبلها إن عُرضَت 
غلفة. 
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خاصّة تختلف عن حالة الغنى. ثم الانتقال إلى حالة الغنى سيؤدي إلى تغيّر تلحظه في وجودكء وتعلمه 


ما الفائدة من كل ما سبق؟ الفائدة هي أن البيّنة الكبرى هي البيّنة الوجدانية. ولذلك تكلّم الله بلسان 
اللأضسئ والحاضسق: 9 االستفيل ولا الفيت: لآن منا مهدى :هما مدكر ا الانسان شو جني تقر فى تنه 
وعايشه بذاته. والحاضر هو شئ تجده في نفسك الآن وقت التكلم معك. مثلاً. لو قلت لإنسان كان فقيراً 
يأكل من بقايا غيره يومياً ”ألم تكن فقيرا تأكل من بقايا غيرك» فأخذتك ووظّفتك حتى صرت الآن ممن 
يُنفق على غيره ويُطعم أهل“. فقره الماضي وغناه الحاضر كلاهما شئ يشعر به ويتذكره ويعرفه جيّدا. 
وعلى هذا النسقء تأمل قول الله تعالى (ألم يجدك يتيماً فآوى. ووجدك ضالاً فهدى. ووجدك عائلاً 
فأغنى.) عانى من اليتم وشعر به, ثم شعر بالإيواء وتبدّل الحال من الأسواأ إلى الأفضل. عانى من 
الضلال وشعر به؛ ثم شعر بالهداية وتبدل الحال من الأسواً إلى الأفضل. عانى من العيلة وشعر بهاء ثم 
شعر بالغنى وتبدل الحال من الآسواً إلى الأفضل. هذه البيّنة الوجدانية المباشرة هي أقوى بيّنة يمكن 
استعمالها في أي مجال من المجالات. ولا يقوم حق اليقين ونور الإيمان إلى على ما يتقرر في النفس 
بالوجدان. 


يان الناستة الانتفال هيع اللبل :إلى العبكى :فو الظلمة إلى التو من الأهؤا الى الأصن فى :اكات 
الثلاث التي تذكر اليتم والانتقال منه إلى الإيواء. والضلال والانتقال منه إلى الهداية» والعيلة والانتقال 
مثها إلى 'الفنى. الآ آنه توجد قزاءة الخورى تكوق :فيه آنات"البئنة الكلاك مواقية لات الحقيقة الخادث: 


(ما ودّعك ربّك وما قلى) بيّنها وبرهن عليها بقوله (ألم يجدك يتيما فآوى.). 
(ووجدك ضالا فهدى.) بِيُنها ويرهن عليها بقوله (وللآخرة خير لك من الأولى.) 
(ووجدك عائلاً فأغنى.) بيُنها وبرهن عليها بقوله (ولسوف يعطيك ربك فترضى.) 


61 لصيل كنقرة قا لبرمفة ولوك إل مضرع معني القعدة في حة لكات ور التمذة عسو دن 


عق القفية: 

(آلم يجدك يتيماً فآوى.) ما هو اليّتم هنا؟ اليّتم هو التفرّد بسبب فقد الأصل. ومن هنا يُقال لمن فقد 
أصله. أي أباه وأمّه ”يتيم“. لكن لا يُقال له ذلك إلا وهو صغير قبل البلوغ: فإذا بلغ لم يعد يُسمّى يتيماً, 
ماذا؟ لأنّه هو نفسه صار أصلاً أي صار قابلاً لذلك, ويُحكّم على الشئ القابل لشئ على أنه في حكم 
مَن فعّل ذلك الشئ. فالقابل لآن يكون أباًء هو بمثابة الأبّ» وإن لم يُفعّل هذا الجائب فيه ويُظهر هذه 
القوة إلى التحقق والظهور بالنكاح والإنجاب. والصغير الذي يحتاج إلى رعاية الكبير» يتيم؛ لأنّه لا 
يستطيع العيش والبقاء في هذه الدنيا بدون تلك الرعاية ومّن يقوم على أمرهء خصوصاً له 
الكتدية وين الشينى ومن هنا أيضبا مُقَال العبحسن اللتقت مده نذاها #النفظة + أو النفد الذف له 
قيمة عظيمة ونادرة, يتيم, فيقال للرسالة المكتوبة مثلاً "يتيمة الدهر“, أو يقال للعبقري ”يتيم“. وفقدان 
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الأصل هنا معناه أن هذا الشئ النادر بمثابة المفقود أصله, لأن الأصل هو الذي ينتج الفروع: فلما لم 
يكن لهذا الشئ شبيه أي إخوة مثله من حيث ظهورهم عن ذلك الأصل الواحدء تم التعامل مع الأصل 
كأنه مفقود فعلياً وهو مفقود فعلياً من حيث أن أثره منقطع عن العالّم, إذ لم يُبرز مثل ذلك الشئ النادر 
والعظيم. لكن في سياق قوله تعالى (ألم يجدك يتيما) المقصود هو المعنى السلبي لليّتم, وإلّا لو كان 
معنى إيجابياً لما سلبه عنه وأدخله في الإيواء واعتبر ذلك نعمة له ويشهد لهذا أن الآيتين التاليتين تذكر 
الهداية والغنى» وهما من الصفات الإيجابية قطعاًء فيكون الإيواء مثلهما. أي تركيب الآيات الثلاث هو 
الانتقال من السلبي إلى الإيجابي. (فآوى). الإيواء هو الاتصال بالأصل. وهذا الاتصال ينتج عنه تغيير 
الآثار السلبية التي حدثت بسبب الانفصال عن الأصل. ويدلٌ على العناية والرعاية: كما قال الله عن 
يوسف وأخيه ”فآوى إليه أخاه وقال لا تبتئس“. الابتئاس كان قبل الإيواء» وذهب بالأيواء. 

فما تأويل هذه النعمة؟ تأويلها ألم يجدك منقطعاً عن الروح والملائكة» فآواك إليهم وجعلهم يتنزلون 
على قلطت نا لقنوا دوا قات حلساتك تتسيزا للندويتنا لك الكنان وا ليما مكعلتاك على درافة نيما وعلمقاك 
0 ولذلك تقول الملائكة للمؤمنين بعد التنرّل عليهم ”نحن أولياؤكم في الحيوة الدنيا وفي 

“. فالروح والملائكة هم الرفيق الأعلى للأنبياء والأولياء من أولي العلم؛ وذلك جمع بينهم في قوله 
5 الله أنّه لا إله إلا هو والملائكة وأولو العلم“. وكذلك في قوله ”الله يصطفى من الملائكة رسلاً 
ومن الناس“. فالإنسان يتيم حتّى يحصل على نور النبوة إمّا مباشرة وإمّا بالوراثة, بالمباشرة يصير من 
الأنبياء, وبالوراثة يصير من العلماء. بعبارة أخرى, (ألم يجدك يتيماً) أي طالب علم فاقد للمُعلم (فاوى) 
أي آتاك مُعلّماً مُحبَاً رحيماً يعتني بك ويُعلّمك. قال الله "علّمه شديد القوى". 


(ووجدك ضالاً فهدى.) الذي لا مُعلِم إلهي وملائكي له, فهو ضال. لماذا؟ لأنّه سيكون حائراً بين احتمالات 
وممكنات واختلافات لا نهاية لها. والضلال من معناه الحيرة والاشتباه والتفرّق والضياع. والعقل حين لا 
يأخذ العلم من الأعلى, سينظر إلى الأسفلء وإذا نظر إلى الأسفل-إلى عالم الطبيعة والأفكار الذهنية 
والأحلام الوهمية-سيضل في متاهات أكثر من أن تُحصّر. ولذلك من دعاء النبي صلى الله عليه ووسلم 
"اللهم ربٌ جبرائيل وميكائيل وإسرافيل, فاطر السموات والأرض» عالم الغيب والشهادة, أنت تحكم بين 
عبادك فيما كانوا فيه يختلفون. اهدني لما اختلف فيه من الحق بإذنك إنك تهدي من تشاء إلى صراط 
مستقيم“. وهو من قوله تعالى ”فهدى الله الذين ءامنوا لما اختلف فيه من الحق بإذنه والله يهدي من يشاء 
إلى صراط مستقيم“. وكان النبي يدعو بذلك في صلاة الليل» حيث القيام بالقرءآن لتحصيل العلم 
الأعلى. ولاحظ الربط بين ذكر الملائكة الثلاث الكبارء الذين سمّاهم النبي في حديث آخر بالرفيق 
الأعلى. (ووجدك ضَالآً) لا تدري الكتاب والإيمان والنور الإلهي. (فهدى) إلى كل ذلك» وجعلك منيراً. 


(ووجدك عائلاً فأغنى.) العيلة هي الاعتماد على الغير في تحصيل الأغذية. حين لا تستطيع اكتساب 
مُرادَك بنفسك؛ بل تعتمد على كسب غيرك وعطاؤه؛ فآنت عائل. فهو الفقر مع النظر إلى الغيرء إذ قد 
تكو فقيزا لكن لا يسأل الناس فحينها يُسمَّى عفيفاً ”"يحسبهم الجاهل أغنياء من التعفف" لأنهم ”لا 
لين النايق إليكافا: 
تأويل هذه النعمة في أهل العلم هو أن الإنسان يكون عائلاً بمعنى يفتقر إلى تعليم غيره من البشر 
له. ولا يستطيع تحصيل المعلومة بنفسه. ولا تحليلها ولا فهمها ولا الاستنباط منها بنفسه. أو بالعبارة 
عسوو ب ا لا مجتهداً. فالمقلّد عائلء والمجتهد غني. والنبي كان عائلاً لأنّه كان لا يدري ما 
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الكتاب ولا الإيمان وليس له نور في نفسه من ربه وبينة له من ربه في شؤو: نه 4 قصسيرة الله عزنا فصار 
اللتبني تصنورا لاحلزوا الككنة: ل مهل زن اللسيو التدله والسكنة المباشوةما كفي في قفي ول همات 
يفيهن: على غيرة أيضاء وهو أعظم الغنى. إن الغنى على درجتين: درجة اكتفاء الذات بما عندهاء ودرجة 
معان ال تومه اس الاح لاد مان ا سلا الا ذكييك دي هر معياياكه 
ا 0 ا ل وت 
ا ب ا ا ل 
البرهنة العقلية على المعاني التي لا يقبل الأغيار منهم صدقها ددن قولية انيد شسيزوها رد مدقا 
بالكشف والبينة الذوقية من ربهم, فهذا الشخص غنيء, وهى عالم في حدود نفسه. لكن أن يكون مكلذ مخ 
أهل الكشف». وتفقل الشئ ينففيه زوق ووكذاناءونه 3للتيستطية افطيال 5١‏ على الأقل فتعيات هذه 
المقاني (اللطالف لاقكارو ع عبطرين القنان المطرترالتزهان المكرة فرح | عتوور قري 


لننظر في مجمل النعم الثلاث. الأولى هي الافتقار إلى المعلّم الأعلى. الثانية هي الافتقار إلى التعليم 
الصادق الوجداني. الثالثة هي الافتقار إلى الاستقلال عن البشر في التعلّم. للاختصارء المعلّم والعلم 
والاستقلال. هذه هي القِيّم الثلاث التي إن اكتملت في الإنسان: صار عالماً كاملاً. وقد أنعم الله على 
النبي وورثته بالكمال العلمي من حيث أنه أنعم عليهم بالعلم اللدني والكشف الوجداني والاستقلال 
النظري. 


سبق وأن قلنا بأن قسم البينة/النعمة بثلاثيته يُوازي قسم الحقيقة بثلاثيته. كيف؟ 


(ألم يجدك يتيماً فآوى.) بيّنة على (ما ودّعك ربّك وما قلى.) لماذا؟ لأن الإيواء يشتمل على معنى نفي 
التوديع ونفي القلى. لآن الايواء من جهة يعني الاستقرارء وهو ضد الوداع, ومنه قوله تعالى عن مريم 
وابنها ”آويناهما إلى ربوة ة ذات قرار ومعين” . والتوديع لا يكون إلا 0 للاستقرار وديمومة العلاقة. 
والإيواء من جهة أخرى يعني الحب والعناية» وهو ضد القلىء ومنه قوله تعالى عن يوسف وأخيه ”فآوى 
إليه أخاه“ وذلك عن حبٌّ يوسف لأخيه وعنايته به وصلة النسب والنسبة التي بينهما وهي الإخوة الخاصة 
والإخوة الفاكة تتضتوو معت الحت والرغاية والقرب التفسيي بالتالي فيض الفلى الذى يعدي 
البغض والنفرة والاختلاف وانعدام النسبة الجامعة بين القالي ومّن قلاه. 


(ووجدك ضالاً فهدى) بيّنة على (ولاآخرة خير لك من الأولى. لماذا؟ لأن هداية الله له تعنى أنه يريد له ما 
هو خير له. فالجوهر هو إخير لك) من قوله تعالى (وللآخرة خير لك من الأولى). فالله يريد له ما هو خير 
لة؛ مطلقا. فثيت له هذا المعنى عن طريق مثال حاضر عنده وهو (ووحدك ضالاً فهدى) لأن الضلال شْرٌ 
للنم نوا ليدانة قور له فليا تقل من الهبالون!لنئ الوراية ثم هس ا تسيري لذهنا هى كيزلة فو 
المطلوب. ولو أخذنا الآخرة والآولى بمعنى اليوم الآخر والباطن ويوم الدنيا والظاهرء وهو محتمل وله وجه 
بالرغم مما سبق أن ذكرناهء فيكون المعنى: إن كنت في الدنيا قد اعتنيت بما هو خير لك في أمر قلبك 
والعلم الذي هو من الآخرة: فمن باب أولى أن أعتني بما هو خير لك في الآخرة. 
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(ووجدك عائلاً فأغنى) بيّنة على (ولسوف يعطيك ربّك فترضى.) وأحسب أننا لا نحتاج إلى تبيان العلاقة 
بين (فأغنى) وبين (يعطيك ربّك): فما الإغناء إلا عطاء من ربّه. والعائل الكريم لا يكون راضياً عن حاله: 
فكان النبي في حال عيلته غير راض فنقله الله إلى الغنى فأرضاه. فكأنّه يقول له: كما أنني نقلتك من 
العلة إلى القدى في اللافيا: فأغطيتك هذى ترضدق: فهكذا سككون مننتي مكك:ذاكها» وهدي اندي 
سأعطيك حتى ترضىء وأجيب دعاءكء وأوتيك من كل ما تسأل. 


إذن» البيّتة في صلب النعمة: والنعمة سُلم إلى الحقيقة. 


عن الشريعة. 


الكلام على هذا القسم من وجوه. 
الوجه الأول: معنى الأوامر المذكورة في القسم الرابع 

الوجه الثاني: العلاقة بين الأوامر في القسم الرابع وبين الحُجّة والحقيقة والطبيعة في الأقسام الثلاثة 
العنايقة. 

الوجه الثالث: العلاقة بين الأوامر وبين الحُجج والحقائق والسنن الطبيعية عموماً. 


(فأكا اليتت هلا تقين؟ لول أن البتيم قابل للقهيذ لؤلا انةيطالة شيع بالتعرضن للقيو 1 دهي اللشبعن 
قير لأن المتتهيل لا ينين عه لحك 

ما هو القهر؟ القهر إما أن يتعلق بالذوات أو الإرادات أو الممتلكات. 

قهر الذوات هو مثل قوله تعالى عن نفسه ”هو الواحد القهار“ ولذلك لأن الواحد إِمّا أن يكون واحداً 
عددياً 0000 كأن تقول عن كتاب في مكتبتك ”هذا كتاب واحد”“ فالمقصود أنه واحد معدود محدودء أي 
يحتمل وجود كتب أخرى غيره لآن ذاته محدودة مقيّدة. وإمًا أن يكون الواحد غير معدود وغير محدود, 
رهذا الحدى لامصتدى الا عل اللتعالى: ولدلك حي الله جمد القياركة إلى عدن الويهدة في داق 
فقال ”الواحد القهار“ ولم يقل ”الواحد“ فقط. فوحدة الله تقهر الوجود المستقلٌ لكل ذات وكائن آخرء أي 
كل موجود هو موجود ”دون الله“ بمعنى أنه موجود معدود ”أحصى كل شئ عددا“ و موجود مقيّد معتمد 
على اله "الا اقة لا للد“ "فقا ل نا عدون" الا نسيطلوة يهني من علفة الأايفا شباء» وفكذا لوجة كلت الفا 
ستجد أن كل موجودء أيَا كان: يعتمد في كينونة ذاته, وأنوا ع ودرجات صفاته: على الله تعالى وعطاء 
أسماته. فإذن وحدة الله قهارية» يمعذئ أنها مظلقة بالإطلاق الحقيقي التام قلا موجود إلا بالله ودون الله 
ومعتمد اعتماداً مطلقاً في كل صغيرة وكبيرة ذاتية أو صفاتية على الله. فهذا هو النوع الأوّل من القهر, 
وهو القهر الذاتي. 

الآن» هل قوله تعالى عن اليتيم (فأمًا اليتيم فلا تقهر) المقصود به القهر الذاتي بالمعنى السابق؟ 
قَطعَاً لاء لآن المعنى السابق, كما قررناهء لا يصدق إلا على الله تعالى. لكن يمكن أن يصدق هذا المعنى 
بدرجة أقلّ على العلاقة بين المُعلم أي النبي وبين الناس. اليتيم كما قلنا هو المتفوّد المنقطع عن أصله: 
والذي لا راعي ومعتني ولا مهتم بحاله مع حاجته إلى هذه العناية والإرشاد والحفظ على نفسه وماله. 
وقهن ذاثه يكون يمدخ الالتفات إليةز أي اعضارة #المعدوء» على اناس أثه لا'قيمة له فهى ميف وفقين 
وم غاذة أقل الدكنا' أن لآ ميتقوا إلى الكائق: الذي سيطحت ليم القزة أو المال في العاجحل: كان وبحود 
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الكائن يساوي ما يمكن أن يجدوه بواسطته. بالتالي: قر تركو بعلم تراد وعلى ذلك: يكون 
قوله تعالى (فأمًا اليتيم فلا تقهر) على هذا المستوى الذاتيء يعني: اهتمٌ باليتيم» اعتبر وجودهء انظر 
النفاضلى (نه كاقن له«قيدة رحونية بص العظى عن حالته الراهكة. 

والسؤال: هذا هو الأمرء فما هي الحكمة والعلة والتي يستند إليها؟ الجواب في الآيات السابقة. 
بسبب (والضحى. والليل إذا سجى.) أي هذا اليتيم» وإن كان في ليل اليتم» فقد ينتقل إلى ضحى 
التخلص من اليتم. وَ بسبب (ألم يجدك يتيماً فآوى) أي عامل الناس كما عاملك الله. فقد كنت أنت يتيماً 
واعتنيثُ بك, فكذلك اعتني أنت باليتيم. فالله رأى قيمة فيك بالرغم من كونك يتيماًء فعليك أنت كخليفة الله 
أن ترى في اليتيم قيمة بالرغم من يتمه. والقابلية الذاتية لليتيم وكماله الْمقَدّر له. وإن كان الآن في حالة 
كمونء فإن تعليمه والاهتمام به قد يخرج هذا الكمال إلى حالة التفعيل والظهور. فلا تحكم عليه 
بالظاهر, كن انعكم عليه بحقيقته الكامنة فيه. 

آمًا قهر الإرادات, عرو مكل فون | لف عو ليقي إسرائيل حين قالوا (وقومهما لنا عابدين.) وقالوا 
(وإنا فوقهم قاهرون.) هذه فوقية الإرادة» والقهر يتمثل في استعمال السلاح والعنف من أجل إكراه 
إرادة بني إسرائيل حتى يعيشوا كعبيد تحت سلطة آل فرعون. ومعنى القهر هنا واضح. لآن القاهر لا 
يعترف بوجود إرادة مستقلّة لها اعتبار في المقهورء أي يعتبرها في حكم العدم» وإرادته هو وحده التي 
لها قيمة. ولآن بني إسرائيلء بالرغم من كثرتهم وقوّتهم. كانوا مشتتين ومتفرّقينء» ولم يكن لهم مركز 
يدورون حوله, أي نبي وإمام يقودهم ويجمع كلمتهم ويمثّها في العالم, فالنتيجة أنهم في حكم اليتيم أي 
المنفرد بسبب غياب الأصل الجامع والمنظم والحافظ لهم. 

وفي ضوء ذلكء (وأمًا اليتيم فلا تقهر.) يصير معناها هاي الدج كصافب زان وايحضي 
تفل . لذ كعامله كسيتعون جلة را ةوسن تكتتعفت راف اتقتيا و نكن هين عقم زيما كلق نكوة مل 
هذه المعاملة من الكبار والأغيار» فكذلك عليك أن تكره مثل هذه المعاملة لغيرك من الأيتام. وسرّ ذلك أن 
وجود الإرادة في الإنسان, مثل وجود أي صفة كمالية أخرى كالعلم والقدرة والكلام. هي صفات متفرّعة 
عن الأسماء الإلهية. فعلم الإنسان من علم الله, وقدرة الإنسان من قدرة الله. وهكذا في كل صفة كمال 
فهي لله بالأصالة وللإنسان بالإفاضة والنيابة ومأخوذة بالآمانة. بالتالي» سحق إرادة الإنسان مثل الكفر 
بعلمه أو قمع قدرته أو تحطيم سمعه وبصره وكلامه, وهكذا في بقية صفاته التي أنعم الله بها عليه. هذا 
الستحق حريمة لينن فقط في هق الاتسان يل في هق الل تعالى: ومونهنا 1 كديه فريسن بالفردان: 
الذي هو كلام الله في الحقيقة, قال الله لرسوله ”فإنْهم لا يكذبونك ولكن الظالمين بآيات الله يجحدون“ أي 
حتّى وإن كانوا هم يظنون أنهم يكذبونك أنت, لأنهم يرون الكلام القرءاني كلامك أنت؛. ففي 
الحقيقة هم يكذبون آيات الله ويجحدون بها فظلمهم لا يقتصر على تكذيبك كإنسان بل على الجحد 
بآيات الله. فخصمهم الله وليس أنت. الاعتداء على كمالات الإنسان هو اعتداء على الذي أعطاه هذه 
الكمالات: وهو الله تعالى. ”إن الذين يؤذون الله ورسوله لعنهم الله في الدنيا والآخرة وأعدٌ لهم عذاباً 
مهين“. 2 

أما قهر الملكيات. فهو أكل أموال اليتامى ظلما حسب تعبير القرءان» ”إن الذين يأكلون أموال 
اليتامى ظلماً إِنْما يأكلون في بطونهم ناراً وسيصلون سعيرا“. وأكل أموال اليتامى ظلماً مبني أيضاً 
على عدم اعتبار قيمة تملكهم: فهم ينظرون إلى الملكية كحق مبني على القوّة المادية الحالية» فالذي يقدر 
على استعمال القوّة العنيفة لأخذ الشئ فهو له. حسب ال مقولة ”الحلال ما حل في اليد“ و ”الحق بالسيف 
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والعاجز يريد شهوب“. فلا ملكية بدون قوّة مسلحة؛ والأقوى هو الذي يملك المال وحتى الأشخاص 
الضعاف. وحيث أن اليتيم ضعيف البدن,ء لا يملك السلاح ليدافع به عن أمواله, فالنتيجة أن الأكبر منه 
من أوليائة حسب العرف الاجتماعي يعتبر أن هذا المال ماله هو لأنه يستطيع أخذه في الدنيا ولا أحد 
سيحاسيه على ذلك. أموال اليتافنى في الظاهر هي الأمؤال الدثيوية المعروفة؛ مثل العقار والنقد وما 
أشبه مما ورثه عن غيره في الأصل. قوله تعالى (فآمًا اليتيم فلا تقهر) بهذا المعنى يصير معناه لا تأكل 
عآلة ظلما شفط لحتو ييلة الركة وانفم إلدة اله وه تال جقة: إن امتعطردت أخنا محفظك نه إلا 
بالمعروفء ونحى ذلك من أحكام التعامل مع مال اليتيم في كتاب الله. فهذه الآية أجملت المطلوب وفصّلت 
المقصد النهائى, ثم جاءت الأحكام الأخرى في كتاب الله لتُظهر تفاصيل المطلوب والوسائل التي بها 
يتحقق المقصد بالنحو الذي يستطيع الناس أخذه وتنزيله على واقعهم وحالاتهم المختلفة بطريق ملائمة. 
وعلى ذلك؛ سيصير مستند الملكية ليس على القوة المسلحة الحالية؛ والعنف. بل ستصير مبنية على 
الحقوق المجرّدة والناظرة إلى مبادئ عقلية» مثل النسب والوراثة والإنسانية الجوهرية والقابلية وإن كانت 
غين مفملة والخدرئرة وما أشيه :ذلك. 

فماذا عن تأويل الحكم في قضية العلم؟ (فأمًا اليتيم فلا تقهر.) أي لا تقهره مطلقاً ولم يقل: فلا 
تقين قفني كذا :بالقالني: لتقي في 'الذاخدوفي الإراةاث وفني اللكياة::وفي العلهه التارفهي الفقل: 
والإرادة هي الإرادة التابعة للعقل, والملكية هي الكلمة. والتجو هو البددى في شلوك الطريه والمريد 
لاأستقافة علنها الا استقاموا على الطريقة لأسقيناهم ما ( غدقا“ والطريقة هي التعلّم والعلم؛ كما 
قال النبي صلى الله عليه وسلم "تويبلك طويفا يبتغي فيه علماً ميل الله لداية طريفا الى الحة وم 
هنا سمي شالكا + وسنيت طريقة :وكاق مخورها العلم والتعلّم. فما المطلوب حتى ننفذ النهي الإلهي في 
عدم قهر اليتيم؟ أوَلاً اعتباره ذا عقل, أي مخاطبة عقله حين تعليمه؛ وليس تلقينه أشياء يعتقدها بدون 
فهمها وتعقل حقيقتها. وهذا مبداً قرءاني عام. ثانياء عدم إكراه إرادته على شئ لا يريدد» بل التعامل 
معه على أساس مبداً الطاعة, أي الإرادة التابعة للعقل والنابعة من القلب: فالطاعة ضدّ الإكراه: والإكراه 
يأتي من عنف الخارج بينما الطاعة تأتي من لطف الداخل. ثالثاًء عدم منعه من الكلام بحسب ما يعقله 
ويريده. 

ولا يخفى على أهل البصيرة في التعليم, أن معاملة الطالب كعاقل ومريد ومتكلم حُرٌّء تصنع إنساناً 
متعلّماً وعالماً بأعلى المعاني وأصدقها. بينما التعامل معه على الضدٌ من ذلك؛ باعتباره بهيمة لا تعقل أو 
هدارا غايته حمل الأسفار بدون فهم الأفكار, وجا فقا زه نتفي لا :مهو الشعامل متعه | لأا لأكزاه 
والقيع والترهين والتخويف: وباعتباره أبكماً لا يحق له الكلام وليست له حريّة التعبير باللسان عن ما في 
نفسه؛ هذه الثلاثة تخلق مسوخاً في ثياب بشرية» وفي أحسن الأحوال سيكونوا ظلمات في قشور 

الآمّة كلها أيتام النبي. ومال هؤلاء الأيْتام هو القرءآن وما تركه لهم النبي من علم وكلام. فمن قهر أمّة 
محمدء كان محمد خصيمه:؛ ومن خصمه محمد خسر الدنيا والآخرةء وذلك هو الخسران المبين. (فأما 
اليتيم فلا تقهر.1 هي خطاب لكل صاحب سلطانء ظاهري أو باطنيء مادي أو معنويء في أَمّة محمد. 
كالكذن البح 
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(وأمًا السائل فلا تنهر.) اهتمٌ بما هو خير للسائل, كما أنني اهتممت بما هو خير لك. (وللآخرة خير لك 
من الأولى.). والسائل له ضالّة يطلبهاء وهي مضمون سؤاله. فكما أنذي وجدتك ضالَاً فهديتك: كذلك اهد 
أنت الضال وأعطه سؤالهء فإن لم تملك هذا العطاءء فعلى أقل تقدير لا تنهره بسبب سؤاله. 

الإنسان من حيث هو عبد لا يملك شيئاً بالتالي إن جاءه السائل فلن يملك ما يعطيه إِيّاه. وفي هذه 
الحالة ينطبق نهي (فلا تنهر). وهو أقل ما يمكن. لكن الإنسان من حيث هو خليفة الله. يملك ما ملكه الله 
ياه كما قال تعالى ”أنفقوا مما جعلكم مستخلفين فيه“. فصار الإنسان وسيلة بين الله وبين خلقه, 
يعطي الله به من يشاء من عباده. فالله هو الرزاقء لكن الله قال للإنسان مثلاً "وارزقوهم فيه“ فنسب فعل 
الرزق لهم وذلك بحكم أنه خليفة الله. أي الظاهر في العالّم بصفات حقيقتها هي أسماء الله. لولا أن 
الإنسان فيه مقام الخلافة هذاء لما توجّه إليه إنسان آخر بالسؤال أصلاً. شعر السائل أم لم يشعر. توجّه 
السائل لك؛ هو تذكير لك بأنك خليفة الله في الأرض. وأقل شكر للسائل على هذا التذكير» هو أن لا 
تنهره في حال لم تعطه ما سيالة: أقل الإحسان هو عدم الإساءة. 

في التعليم, قد يسأل السالك سؤالاً ولا يرى المُعلم في الجواب خير للسائل لا أقلّ في هذه المرحلة. 

ففي هذه الحالة أيضاً ينطبق نهي (وأمًا السائل فلا تنهر.) وعلى المعلمين ضبط أنفسهم وألا يغضبوا 
في هذه الحالة» وليتذكروا قول الله (وأمًا السائل فلا تنهر). 

من إشارات كلمة ”تنهر“. نهر الشئ أي سال بقوّة وكثر وغزر. وفي التعليم, قد يسأل السائل سؤالاً, 
فيكون عند المعلم علم كثير وغزير» لكن السائل لا يتحمّل كل ذلك, اقفر فك بيكسةة القليلفكرة الطالب 
القليل والكثير معاًء وقد يكره العلم نفسه بسبب صعويته عليه. فالواجب مراعاة حال الطالب ومدى 
استعداده وتحمله. (وأمًا السائل فلا تنهر) أي لا تعطيه أكثر مما يتحمّلء حتى لا ينكسر ويترك الطريق 
ومن هنا نفهم؛ مثلاً. الحكمة في كتابة المختصرات والمتوسطات والمطولات, لآن الناس تختلف, فبعضهم 
إن لم ير إلا المطولات كره الآمر كله. وبعضهم إن لم ير إلا المختصرات كره الآمر كله, وهكذا يتنوع 
الناس, ولابد في العلم الأعلى أن يتجلّى بنحو يتناسب مع كل أصناف الناس. وهذه الحكمة موجودة في 
بطون قوله تعالى ”وما أرسلنا من رسول إلا بلسان قومه ليبيّن لهم“. فراعى حالهم حين خاطبهم بلسانهم, 
بالتالي مراعاة حال المخاطّب أصل معمول به في السنّة الإلهية. وشو نهر لأصنل الذى لخدن ننه درغ 
إجابة السائل بكمّية مناسبة لحاله. ثم تتدرج معه شيئاً فشيئاً حتى يتحمّل الأكثر والأكبر. ومن هنا نفهم 
لماذا في القرءان سور قصيرة مثل الكوثر (ثلاث آيات) ثم يتدرّج في التكثير أربعة فخمسة فسثة حتى 
يصل إلى سورة البقرة (نحو ثلاثمائة آية). فمن سورة في سطر في صحيفة تدرّج إلى سورة في 


(وأمًا بنعمة ربّك فحدّث.) 

لم يحدد له من يُحدّث. فحتّى لو كان وحده؛ فلابد أن يحدّثء يحدّث الهواء والكون. 

يحدّث الله كما فعل يوسف حين حدّث ربّه بما أنعم عليه ربّه فقال ”ربٌ قد آتيتني من اللك وعلمتني من 
تأويل الأحاديث". 

تحرف أهله كنا :فهل دسف كين خرة أحوةة "فدهن اللاتعلينا”: 

بحدات المؤمتين: كما فعل داون وسلنمان "قالا الحمد لله الذي فضلتا“. 

يخقة النانن كانه "كل يايها الفاس ]كن :وول ابن" "ركان ففل الله خلرك عطينا *. 
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يحدث نفسه. كما قال الله ”واذكر ربك في نفسك" وذكره يكون بذكر أسمائه؛ وأسمائه أسباب نعمه فذكر 
نعمه من ذكر أسمائه. 
يحدّث الخلق عموماً كما فعل سليمان الذي حشر الله له الجن والإنس والطير وقال ”هذا من فضل ربَّي 
لنبلوتي شبك آم أكفر . 
كما لم يحدد النعمة التي عليه أن يحدث بها وأطلق النعمة. كذلك لم يحدد السامع لحديثه وأطلق 
التحديث. 

التحديث فيه معنى الحدث والحديث أي الجديد والمتجدد. بمعنى أنه عليه أن يجدد ذكر نعمة ربّه 
دائماً. لآن عطاء ربّه له سيكون مستمراً دائماً كما في قوله (ولسوف يعطبك ربّك فترضى) فهو عطاء 
دائم بالتالي سيقابله تحديث دائم؛ فكلّما حدثت له نعمة حدّث, بها. والمعنى الرئيسي لذلك هو التعليم. 
أي عليه أن يتكلم بكل ما يعلّمه الله إيّاه من هذا من كتاب وحكمة. ”واتلٌ ما أوحي إليك من كتاب ربّك لا 
مبدّل لكلماته“. فالتحديث هو استعمال الكلمة. تكلم مع نفسكء تكلم مع غيرك. تكلم مع من في زمنك 
بالمشافهة, تكلم مع مّن سيأتي بعدك بالكتابة. تكلم مع من حولك بالمباشرة» تكلم مع من غاب عنك 
بالرسالة أي أرسل رسلك ودعاتك في كل مكان ليُّحَدَّثوا بنعمة ربّك. ”بلّغوا عنّي ولو آي“ ”الحمد لله الذي 
وفق رسول رسول الله“. فالذي يحدد موضوع كلامك هو نعمة ربّك لا شئ غير ذلك؛ فلا قيد على كلامك 
إلا بحسب أمر ربّك لك. ومن هنا كان النبي صلى الله عليه وسلم يقول ويحارب من أجل حرية كلامه 
فقال لأعدائه الذين يحاربونه من أجل تكلمه مع الناس ”خلوا بيني وبين الناس“. فليس لأحد منكم أن 
يحول بيني وبين مّن أريد التكلم معه؛ ثم من يريد أن يسمع فليسمع ومن يريد أن يعرض فليعرضء ومن 
يريد أن يقبل فليقبل» ومن يريد أن يرفض فليرفضء والموعد الآخرة حيث يفصل الله بين المحق والمبطل. 
لكن في الدنياء ليس لأحد أن يحول بين الرسول وبين تكلمه مع الناس بحسب ما أنعم ربّه به عليه. (وأمًا 
بنعمة ربّك فحدّث) ولم يقل له: اطلب الإذن من كبار قومك وسادة قريش قبل التحديث بنعمة ربّك التي 
على رأسها القرءآن وهو كلام ”ن والقلم وما يسطرون. ما أنت بنعمت ربّك بمجنون“. وبالقرءآن تعرف 
التوازي بين قوله تعالى (ووجدك عائلاً فأغنى.) وبين (وأمًا بنعمة ربّك فحدّث.) لأن الغنى هو غنى 
القرءآن. غنى العلم الإلهي. غنى الكلام العلي الحكيم. ومن هنا قال علي ”اعلموا أنه ليس على أحد بعد 
القرآن من فاقة ولا لآحد قبل القرآن من غنى“. فبدون القرءان؛ الإنسان عائل. وبالقرءآن: الإنسان غني. 
(ووجدك عائًادً) قبل القرءان» (فأغنى) بالقرءآن. ولذلك (بنعمة ربّك) أي القرءان (فحدّث) كل إنسان: ”قل 
يأيها الناس إني رسول الله إليكم جميعا». 


اليقيم فئ ليل ده إلى الضمكى تعد قير 
الجائل :فى ليل فكدة إلى الضحى عدم تير 


من يحسن إلى اليتيم؛ لن يودّعه ربّه ولن يقليه. وذلك قال النبي صلى الله عليه وسلم ”أنا وكافل اليتيم 
في الجنة كهاتين“. فضمن له الجنة. 
من نكسن إلى القبافن: بتكي اخرةسخي لذاين اولذم لأ الله ستحامله كما دما مل اموهيانة كنا قال 
الله حين أمر عباده بالمغفرة لغيرهم فقال ”آلا تحبّون أن يغفر الله لكم“ فبيّن هنا أنه سيعاملنا كما نعامل 
خلفة قمم حسية إلى السائل» فكل مكلوق ستاكل وانض منائل الله #سحسن الله إليه. 
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من يتحدث بنعمة ربّه وينشرهاء سيستمرٌ عطاء الله له. كما قال الله في الحديث القدسي له أنفق أنفق 


عليك". وقالت الملائكة ”اللهم أعط منفقا خلفا». كلما أعطيت خلقه: كلما أعطاك. 


التكليف بقدر التشريف. أي لا يكلفك الله بشئ حتى يكون قد آتاك هو مثل هذا الشئء ثم يُكلفك بإظهار 
مثل هذا الشئ في العالّم ومع الناس. وذلك تجد الربط بين القسم الثالث والرابع؛ (ألم يجدك يتيماً) 
مربوطة بقوله (فأما اليتيم). (ووجدك ضالاً) مربوطة بقوله (وأمًا السائل). (ولسوف يعطيك ربك) مربوطة 
بقوله (وأمًا بنعمة ربك). وهذا يدل على أن كل أمر لابد أن يستند على مشروعية كونية ومشروعية حقيقية 
ومشروعية تشريفية. 

المشروعية الكونية. هي أن يكون للأمر سند في الطبيعة ومثال في الكون. أي يكون ممكناً في 
العالم, فإن التكليف بالمستحيل وبما لا مثال له مستحيل التحققء فالأمر به عبث. 

المشروعية الحقيقية» هي أن يكون للأمر سند في علاقة العبد بالله تعالى, لآن الإنسان في جوهر 
أمره مربوط بالله تعالى؛ فكل ما يُلائَم علاقته بالله يجوز تكليفه به ولكن كل ما يبتر ويقطع ويخالف 
علاقته بالله لا يجوز أمره به ولذلك قال النبي صلى الله عليه وسلم ”لا طاعة لمخلوق في معصية الخالق“. 

المشروعية التشريفية: هي أن يكون للأمر سند في النعم والكمالات الموجودة عند المأمورء لأن 
الإنسان في النهاية لا يعمل إلا بحسب ما يجده في نفسه؛ ولن يجد قابلية إلا بحسب ما يكون عنده, 
ولذلك قال الله تعالى ”لا يكلف الله نفساً إلا ما آتاها“ أي أولاً يؤتيها شيئاً ثم يكلّفها بناء على ذلك 
الشئ: فمثلاً آتى النبي الإيواء بعد اليتم, ثم كلفه بعدم قهر اليتيم. وهكذا. وتكليف الله أقل من تشريفه, 
فيعطي الله الكثير ويكلّف القليل, وهذا من سعة رحمته وتحننه على عباده. وكذلك قال الله ”لا يكلف الله 
نفساً إلا وسعها“ والوسع معنى ذاتي وجداني في المُكلف, بالتالي التكليف قائم على أمور حاضرة في 
الكل مهو ندا 

كل أمرء أيا كان مصدره: لا مشروعية كونية وحقيقية وتشريفية له, فهو أمر لا نقول باطل بل إما 
الأقناق ل سحتطعم اهداز تفده ومس احى مه ورس سه مدو أو كاخن حتى لو سعى هو بنفسه 
من أجل تنفيذه بصدقء وإمّا يحق للإنسان عصيانه بل يجب عليه ذلك إن أراد الخير لنفسه في الدنيا 
والآخرة. لا يؤْمّر الإنسان بشئ يخالف منفعة الإنسان. وآي إنسان يرضى بمثل هذا الآمر فقد ظلم 
نفسه. والظالم نفسه لا عذر له. ”وما ظلمناهم ولكن كانوا أنفسهم يظلمون“. 
الحاصل: بدأت السورة من الطبيعة ثم عرجت إلى الحقيقة. ثم نزلت إلى النعمة والبيّنة ثم أقامت على 
فده القاعدة صبوة الشريعة 

فمن أراد أن يكون عقله وفعله قرءانياً فليمش على هذه الطريقة. وليجمع بين الطبيعة والحقيقة 
والنعمة والبينة والشريعة. 


والعو دوب لقانت 
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السورة لها ثلاث أقسام عامة. 

القسم الأوّل حجّة أي بينة ونعمة. (آية 
القسم الثاني حقيقة. (آية 5 إلى )١‏ 
القسم الثالث شريعة. (آية "ا إلى 8) 


3 
6 


فالحُجّة من حيث هي بيّنة تسند الحقيقة, ومن حيث هي نعمة تسند الشريعة: والحقيقة تسند الشريعة 
اضيا . فالشريعة تحتاج سنداً منٍ النعمة السابقة وتحتاج سنداً من الفط القائمة و إن فعوت!! لدعم 
لم تجد قوّة وباعثاً في نفس المُكلف على القيام بها ٠‏ وإن فقدت الحقيقة لم قوّة وباعثاً 5-00 
على التصديق بجدواها. 


عقلاً. قد نذكر الحقيقة ثم البيّنة. وقد نذكر البيّنة ثم الحقيقة. كلاهما طريق صحيح للمعرفة. فالذين 
يعرفون الحقيقة ثم البيّتة هم عادة أهل الكشفء والذين يعرفون البيّنة ثم الحقيقة هم عادة أهل النظر. 
والإنسان الكامل يجمع بين طريقة أهل الكشف وطريقة أهل النظر. والواقع أن الإنسان لو تأمل في 
معارفه سيجد نفسه مشتملة على الطريقتينء وثمار المنهّحَين. في سورة الضحىء رأينا ذكر الحقيقة ثم 
فجمعت السورتان بين المكاشفة والمجادلة, فتمّت بهما الطريقة المحمدية الكاملة. 

القسم الأوّل. 

والحسى يجدها في ذاته أثناء مخاطبته بهذه الآية. ولابد أن يكون المعنى مشهودا للنبيء إذ لا يصح أن 

تقول ”ألم أفعل بك كذا' ' إلا لكائن يرى ويشهد أنك فعلت به كذاء. وإلا بطل المغزئّ من الخطاب والتقري. 


ما معنى شرح الصدر؟ قال الله ”آأفمن شرح الله صدره للإسلام فهو على نور من ربّه“ وقال ”فمن يرد 
الله أن يهديه يشرح صدره للإسلام“. وقال موسى ”رب اشرح لي صدري“ وذلك بعد أن قال في موقف 
آخر حين ذكر مخاوفه من الذهاب إلى فرعون ”قال رب إني آخاف أن يكذبون. ويضيق صدري ولا ينطلق 
لساني فأرسل إلى هارون. ولهم علي ذنب فأخاف أن يقتلون“. فشرح الصدر في دعاء موسى هو ضد 
ضيق الصدر. وفي النبي قال ”كتاب أنزلناه إليك فلا يكن في صدرك حرج من“ وقال ”فلعلك تارك بعض 
ما يوحى إليك وضائق به صدرك” و قال ”وقد نعلم أنه يضيق صدرك بما يقولون”. وقال "ومن يريد أن 
يضله يجعل صدره ضيّقاً حرجا كأئما يصعّد في السماء“. وفي مجال آخر قال ”ويلبتلي الله ما في 
صدوركم وليمحص ما في قلويكم“. وآيات أخرى تشير إلى أن في الصدر ما يخفيه الإنسان من مقاصد 
ومشاعر مثل البغضاء والغل والمكر. 

من هذه الآيات يتبيئن أن شرح الصدر يتضمّن المعاني التالية: الإسلامء النور الرباني» البسطء القوة, 
الهداية, الآفكار والمشاعر. 
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شر الصدر إذن يضمن مغرفة اها في نفسك+ وَيتضمَن معرفة الله والإسلاه له ويتضمن الحصول 
على الدور الوباتي من الوجه الخاص الذي بينك وبين ربك. 

وعليه يكون قوله تعالى (ألم نشرح لك صدرك) تعني: ألم نفهمّك ما في صدرك. وهنا الشرح بمعنى 
التفهيم» كما تقول شرحت الكتاب وشرحت الفكرة. وهو من التشريح الذي فيه معنى التفصيل والتمييز. 
فما دي صر لإنينان بيدا أمره يكن مهتا عائدا متهم دتداخاد. فلا يفهم الإنسان ما في نفسه 
زمنا ميت نا يفعلة ويتففل لكلا يدرك فنؤونة النفيفية. ومشرف الخو الرياكي يودي إلى تقيوة الس 
(لك) آي لصاحب الصدر. (آلم نشرح لك صدركع. فلم يقل له: الوتشرج صدرك. بل قال آلم نشرح (لك) 
صدرك. لو قال: ألم نشرح صدرك“ بدون (لك)» لما فهمنا معنى الشرح بمعنى بسط ما في الصدر 
لصاحب الصدر وتمييزه له وتفصيله حتى يعرف نفسه فكراً وشعوراً وفعلاً وانفعالاً. ولعل المعنى كان 
سيتخصر: في شرع الصدن يمعدى الاسلاة كما قال الله ”فحن يرن الله آن يهدية يشرح صدزة الابماد." 
ولع ككل فتترع ل»:كدو اناف يل فال "ترح فبدره الاساف " لكن هده غين: رالم شيرج لك 
صدرك). ففي هذه الآية معنى زائد» وهو معنى إدراك وبسط ما في النفس وظهوره للوعي. 

وناتي انخبا شوح الهدد بمحتى إكالة اتحية الحاضل فيه: كبا فال مرسى» ودقةق فى فياه 
الضمير ”لي“. ”رب اشرح لي صدري“. ولم يقل: رب اشرح صدري. وذلك بعد أن قال ”"يضيق صدري 
ولا ينطلق لساني": وأتبعها ب“ويسر لي أمري. واحلل عقدة من لساني“. فشرح الصدر هنا هو الارتياح 
والاطمئنان وحصول السكينة والانبساط فيه. الضيق عادة ما ينتج عن الخوف أو الجهل. فمن حيث كون 
الضيق ناتجاً عن الجهل؛ فالبسط يكون بالعلم. وهو قوله تعالى "فهو على نور من ربّه“ إذ العلم نور. ومن 
حيث كون الضيقاناتما عن الكوف وفتي حالة موسق إذ كزر كثيرا "واحاف": فالبسط يكون بالأمن 
والاظمكنان للنتيجة الحسنة والعاقبة المقبولة للنفس كما قال موسى وهو يُطْمِئِنَ أصحابه "والعاقبة 

ويأتي أيضاً شرح الصدر بمعنى إزالة أسباب الضيق والظلمة فيه وهي الغل والبغضاء مثلاً. قال 
الله "ونزعنا ما في صدورهم من غِلٌ“. وقال ”قد بدت البغضاء من أفواههم وما تُخفي صدورهم أكبر“. 
ونحو ذلك من اعتبارات ومشاعر. فشرح الصدر بمعنى تطهيره من السيئات التي تسكن في الصدرء إذ 
له |الننو ةا دقش اسع ذا أنه لو قامله هده الاك تل الغلبوا لقنا للمرين ننه نيا نك 
عن وجهة نظر ضيّقة للوجود والموجودات» مثل اعتبار الموجود منفصلاً عن الله وإحاطته وعنايته ومثل 
اعتيار الامداد الحاصل في العالّم محدوداً متس طي رقهو: ذلك سن الفدر ربكا عرقة خافن للقن 

ولو تأملنا في هذه المعاني, ننتهد أذها نمتصيلة ومتكاملة: فمعرفة النفس توّدي إلى الآمن والسلامة. 
إذ بمعرفة النفس تعرف الربء ويمعرفة الرب يحصل الأمنء وبمعرفة حكم الرب للعالّم تحصل السلامة. 
وتوحل حلاقاف أخرى, تستطية اكتشافها نتقفتك: ا رشناء "الله وغا بتكا االأشازة إلى الطويق ل فحليل كل 
ما فيه من شارغ ومضيق. 


(ألم نشرح لك صدرك) أي انظر في صدركء وتذكّر كيف كان قبل أن نشرحه لك وكيف صار بعد أن 
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(ألم نشرح) ولم يقل: ألم ينشرح لك صدرك. أي فاعل الشرح مُشار إليه في الآية» (ألم نشرح). فلو قال: 
ألم ينشرح لك صدركء لكانت مثل أن تقول: ألم تُعطى المال. بالبناء للمجهولء أو بعدم الإشارة إلى فاعل 
العطاء. بينما الآية هنا لا تفعل ذلكء بل الآية تقول (ألم نشرح) أي نحن الذين نكلمك شرحنا لك صدرك؛ 
وأنت شهدت ذلك مثا. ولو لم يشهد النبي فاعل الشرحء لما كان تقرير (ألم نشرح) له معنى في نفسه ولا 
ووعى كل ذلك. الوعي بالحال والفاعل والفعل والأثرء هذا الوعي كلّه داخل في (ألم نشرح لك صدرك). 
فالوعي بداية وأساس وقاعدة كل حجّة وحقيقة. 


(آلم فشرح لك). ما معنى "لك“ ؟ ”لك“ قد تشير إلى الغاية من الفعلء مثل ”انتقمت من هذا الشخص لك“ 
أي من أجل أنتء ولولا أنت لما انتقمت منه. وقد تشير إلى المفعول به مثل ”اشتريت هذا الطعام لك“ أي 
لأني أريدك أن تنفعل وتآكل الطعام اشتريته. ولولا آأني أريدك أن تكله وتستعمله لما اشتريته. وقد تشير 
إلى تخصيص الفعل في مجال دون غيره؛ فلى قلت ”اشتريت هدي“ تكون قد أبهمت الأشخاص الذين 
ستعطيهم الهدية: أمّا لو قلت ”اشتريت لك هدية” فهذا يعني أني خصصتك بالهدية وهي لك أنت دون 
سواك. إذن: (لك) تأتي بمعنى الغاية وتبيين المفغول وتخصيص الفعل. 

بناء على معنى الغاية؛ (ألم نشرح لك صدرك) تعنيء أننا لم نقصد شرح صدرك إلا من أجلك أنت, 
مق جل متفعتك ومضاحتك وعنا يكنا تك فلوئدت غايكنا شوة سيدزك لآق اح ولا لكل أكندة يل لك أنت 
ومن أجلك أنت: وهذا المعتى يبع في نفس التبي الشعور يتوخه الله لهتوجها مقصوداً خاضًا مما 
يشعره بحضور الله في حياته ووجدانه وأخصص شؤون صدره وقلبه. فآنت مجرّد ذرّة هباء في الكون» بل 
أنت محل نظرنا وعنايتنا بوجه خاصٌ ونحن نعلم بوجودك وننظر في أمرك وما ينفعك. من أعظم المشاعر 
أن تشعر بأن الله ينظر في أمرك ويفعل الآفعال من أجلك. 

بناء على معنى تبيين المفعول, (ألم نشرح لك صدرك) تعنيء أننا شرحناه لك أنت, لا لغيرك. فلو قال 
له ”ألم نشرح صدرك“ لاحتمل المعنى أنه شرح صدره لغيره من المخلوقات: لكن حين قال (ألم نشرح لك 
صدركع فهذا معناه أنه شرحه له هو. مرّة أخرى, تخصيص وتركيز للنظر على وجود ووعي النبي 
المشروح صدره بقوة. 

بناء على معنى تخصيص الفعلء (ألم نشرح لك صدرك) تعنيء أنه لولا أننا نريدك لما شرحنا 
صدرك. وهذا يمهد الطريق لما سيآتي من آيات. لأنه يبن أن لله إرادة خاصّة من وجود النبي بفعل الشرح 
هذا أعا له تشرح صبدرك غيكا؛ بل آردنا بهذا الشترج شين مبخصوضا ولولة 1ااسبرحناه: 

كل ذلك يؤدي إلى نتيجة مهمة وهي وجدان النبي لحضور الله في وجوده حضوراً خاصًّاً مباشرا. 
ولذلك يكون النبي دائم الذكر لله: لأنه يجد هذا المعنى الخاصٌ من الحضور الإلهي في وجدان. وهو يجد 
ذلك لآسباب متعددة: منها سبب (ألم نشرح لك صدرك). 

ومن هنا نفهم لماذا كان شرح الصدر ضد ضيقه: إذ يضيق الصدر كلما ابتعد عن الواسع سبحانه, 
وينبسط كلما اقترب منه تعالى. فحيث كان معنى الشرح هو الحضور الإلهي المباشر في الوعيء فنفهم 
سقي افساظ :ادر وكتعوده بالآمن: "الردكن انلهاتطيكن القلوية: 

ومن هنا أيضاً نفهم لماذا كان شرح الصدر يتضمّن معنى سلامته من سيئات الغل والبغضاء وما 
أشبه ذلك. إذ لا تصدر مثل هذه السيئات عن إنسان يُشاهد حضور الله في العالم وفعله فيه. وقد يرى 
من العناية الخاصّة لله به أن لله عناية خاصّة بكل موجوبء فيقيس العالّم على نفسه. فيعتبر أن لله غاية 
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خاصّة من كل موجود» فلا معنى لمعارضة الموجودات بمشاعر مثل الغل والبغضاء في ضوء تلك الإرادة 
الإلهية الخاصّة بكل موجود. ”إليه يرجع الأمر كله“. 


”آفمن شرح الله صدره للإسلام فهو على نور من ربه فويل للقاسية قلويهم من ذكر الله أولئتك في ضلال 
مبين“. لاحظ أنه ذكر هنا الإسلام والنور الرباني والقلوب وذكر الله والضلال: كل هذه كلمات مرتبطة 
حقائقها بالصدر وشرحه وعدم شرحه. وبحسب الدرجات المختلفة المتصاعدة لمعاني هذه الكلمات» يكون 
شرح الصدر أيضا له درجات مختلفة. 
مثلاً الإسلام. ينشرح الصدر بالإسلام؛ هذا مُعطى قرءاني. لكن سنرى أن الإسلام له درجات 
مختلفة. إحدى درجاته هي إسلام الإرادة لإرادة الله. بمعنى أن العبد لا يريد إلا ما يريده الله ويُسلم له. 
فإذا آمره الله بأمرء وهذا الآمر ناتج عن إرادة إلهية وهو تصوير لها في صورة الآمرء يتمثل العبد ذلك 
بأن يجعل إرادته موافقة لإرادة الله بالتالي يقوم بالعمل بالأمر. هذا معنى يعرفه الجميع. لكن, ما سر 
هذا المعنى؟ ما معنى أن تكون إرادتك هي مثل إرادة الله؟ حسب رأي أكثر الناسء الإنسان له إرادة 
مسنتفلة تهون إرانة الث وال له ااذه مستفلة عق إرادة ا لاتمناق: حوهويا وجالحقيفة نواه ماهر من ازادت 
الخاصّة: والإنسان يمتثل أن يعطي بحسب إرادته الخاصّة المنفصلة المستقلة عن إرادة الله. هذا المعنى 
هو الذي يجده المتدين عادة في نفسه. لكن. قرءانياً وعرفانياًء هذه الرؤية شرك. كل من يعتبر أن له 
هودا أونقييا تخوزيا مشكقاد دا لكل عن :1ه الله ركو قد عمل نفس شنييكا لق افك هق الجا من 
والله إله خاصٌء لكن الله إله أكبر منه ولذلك يجب أن يمتثل له؛ والعياذ بالله. الحقيقة القرءانية والعرفانية 
هي أنه ”ما تشاؤون إلا أن يشاء الله“. والله "فعّال لما يريد“. فلا يمكن أصلاً لإرادته. مطلقاً أن لا 
تتفعل. هذا على المستوى الحقيقي والكوني. نعم يميّز البعض بين الإرادة التكوينية والإرادة التشريعية, 
ويعتبر العصيان مستحيلاً في الأولى وممكنا في الأخرى. إلا أنك لو تأملت ستجد أن فكرة ”يمكن 
عصيان الإرادة التشريعية“ يتضمّن اعتبارا خاصّاً للعبد, أي هو العبد المنفصل عن ربّه والذي يعتبر 
نفسه مستقلاً عنه. فهذا العبد بهذا التصوّر المحدود هو الذي يمكن أن يعصيء هو الذي يمكن أن تكون 
له إرادة مخالفة لإرادة الله. وهذا العبد ليس هو العبد المشروح صدره للإاسلام. وكلامنا عن العبد 
المشروح صدره للإسلام. هذا العبد كيف يرى الوجود؟ كيف تكون صلته بالله تعالى؟ الحقيقة أن هذا 
العبد لا يرى لنفسه إرادة مستقلّة أصلاً بل هو لا يرى وجوده إلا فرعاً وتجليّاً لوجود الله وكل ما فيه من 
كفالات إنما هو تخلنات لأشيماة اللهبولدذلك افشرع صودره: اع اتسع اذا لأنه ضبان مكلى للواسنغ 
تعالى. إلا أن العبد من حيث جوهره ينطبق عليه معنى الانشراح؛ لكن من حيث كونه موجودا مقيّداً يبقى 
الصدر ”صدره“ أي صدره هوء وهو صدر خاص مقيّد بحسب سعة وجوده المعيّن وعينه الخاصة. فيجمع 
العنة ين اعتبارية: عقا رركو فيه مطلقا واعقاى يكوق فية سفوا شو مظلق لس نين حي نفشنه يل 
من حيث هو مجلى لله تعالى وأسمائه. وهو مقيّد من حيث خصوصية عينه وذاته. فالإنسان برزخ بين 
الإطلاق والتقييد. بهذا المعنى. تكون إرادته هي إرادة الله» ومن هنا يقول ”من يطع الرسول فقد أطاع 
لله“ لآن الرسول هو الإنسان من حيث هو خليفة الله. أي من حيث ظهور إرادة الله في إرادته؛ وآمر الله 
في أمره. فالناس لم تشهد إلا الرسول يأمر وينهى, لكنها مع ذلك تقول ”الله أمرنا ونهانا” وكلامهم حق 
من هذه الجهة التي بيناها . لكن لآن الرسول لا يزول عن إنسانيته وجهة بشريته يبقى مقيّداًء فيقول في 
آية أخرى ”ولا يعصينك في معروف” ولم يقل: ل يعوا حظلفا افق نا لعزوت: وقال النبي صلى الله 
عليه وسلم ”لا طاعة لمخلوق في معصية الخالق“. وفي الرواية التي أمر فيها أحد الأمراء الذين عيّتهم 
59 


النبي أصحابه بأن يلقوا أنفسهم في النار لأن النبي أمرهم بطاعته, فرفضوا طاعته وقالوا أنهم إثما 
انتعوا: الرسول:قرارا نتن الكان: فاه التبى. رفضية هنا بل قال آنه لو] طلاقوة وويخلوا القان رلا 'بخريجوا 
منها أبداً. هذه الجهة هي جهة التقييد. وهكذاء يكون الإسلام من جهة معناه الوحدة الإطلاقية» ومن 
جهة معناه الكثرة المقيّدة. أي من جهة يكون المسلم مجلى إرادة الله ”ما رآوه المسلمون حسناً فهى عند 
الله حسن"»: ومن جهة يكون المسلم مقيّداً بأمر الله الظاهرء ”لا طاعة لمخلوق في معصية الخالق“. فمن 
نظر إلى الإسلام بمعنى الإطلاق» اعتبر شرح الصدر هو الخروج من قيد العبودية إلى إطلاق الربوبية. 
ومن نظر إلى الإسلام بمعنى التقييد» اعتبر شرح الصدر هو الرضا بالعبودية والخضوع للربوبية. 
وللإنسان المسلم حقّاً حالات يكون فيها مطلقاً وحالات يكون فيها مقيّداًء لأن هذا هو مقام الإنسان, لأنه 
البرزخ الجامع بين الربوبية والعبودية» فمن جهة كونه مجلى الربوبية يأآمر وينهى» ومن جهة كونه منزل 
العبودية يسمع ويطيع. 

مكال كو التون. فال الك [ووهق نتاف هنين الضوو ان |اللشروع صورم كو "على مؤر :من رق له 
يقل: على نورء ويسكت. بل قال "على نور من ربّه». ما فائدة هذا التخصيص؟ إذا كان كل نور هو نور 
الله "ومن لم يجعل الله له نوراً فما له من نور“ وقال ”الله نور السموات والأرض“: فما معنى تخصيص 
النور بربّه ”"فهى على نور من ربّه“. وهل يمكن أصلاً أن يكون ثمّة نور ليس من ربّه حتى يخصص النور 
بأنّه من ربّه؟ الجواب: لم تقل الآية ”فهو على نور من الله“ حتى يرد هذا الاعتراض. الآية قالت ”فهو على 
نور من ريّه“. أي ريّه الخاص. وهل تتعدد الأرباب؟ كلا. لكن تتعدد تجليات ربوبية الله بخسب المربوب. 
فلكل عبد إمداد خاص من الله. وبحسب هذا الإمداد الذي يربيه وينمّيه ويهديه إلى مصيره وانكشاف 
كتاب ذاته له وتحسّد أعماله وآخرته أمامه. بحسب هذا يكون ”ريّه“. فالذي يمده الله في طغيانه, ليس 
كالذي يمده الله بآياته وعرفانه. وربّك هو الوجه الخاص الذي بينك وبين الله. فالله قد يتجلّى لك في 
غيرك: فيمدّك بالنورء لكن هذا النور لم يأتي من ربك بمعنى الوجه الخاص الذي بينك وبين الله بل جاءك 
وسيل تاوق | كر قن مشلوقات الله ورسل» فحن يول "قوق علي نون من بريه" يفف على نون ها ومن 
الوجه الخاص الذي بينه وبين الله والذي يرب نفسه به من عين نفسه ومن باطنه وقلبه. أي طريقة المباشرة 
لا طريق الوسيلة. الله علّم ءآدم مباشرة: لكن علم الملائكة بوسيلة ءآدم ' أيا عآدم أنبتهم بأسمائهم” بالرغم 
من أن الملائكة سآلت الله ولم تسأل آدم ”سبحانك لا علم لنا إلا ما علمتنا“. إلا أن تعليم الله تجلّى لهم 
توسيلة تفلي ادع ابلس كدر معد آنه لم قري اذغ كومبيلة ومحلى الويويل لوينظن إلى الحية 
المقيّدة والسفلية من آدم ”خلقته من طين“, أي نظر إلى ما في ءادم من الخلقء ولم ينظر إلى ما في 
اد من الح ”وعلم ذازى» "اذى جافل في الأرض اكليف إذنفوله تفالى "نهو غلى حون هن رن" 
معداه أن شورع السكوومكؤة ماحهنا ع الجا لاسن الذقن من ذافك ال تدر عسل مقه الخزد بقون 
واسطة خارجة عن ذاتك؛ مثل -آدم. ومن هنا نفهم سبب ارتباط الشرح بضدّ الضيق لأن الذي يأخذ من 
الحلق مهما كان أكده رامعا فيى هدق التسية ذا ممضيل لقاع كاة أكة من الله جداهرة نمق الويده 
الخاصٌء لا يأتيك إلا ما يلائم ذاتك. لكن ما يتيك من الوجه العام؛ أي بواسطة الخلقء فقد يِّلانَم وقد لا 
يُلائم فتجد الصعوبة والإشكالات الكثيرة بسبب ذلك. مثلاً: النبي أخذ كلام الله مباشرة من ذاته» ”نزل 
به الروح الأمين. على قلبك“. فكان ملائماً لقلبه ولحالته ولسانه "فإِنّما يسّرناك بلسانك». فإذا أراد النبي 
إيصال كلام الله لغيره. سينشأً الريب ”إن كنت في ريب مما نزلنا على عبدنا“. وسينشاً الكفر 
والاسكوزاوالستخرية, أوصدينش] التعريف عن فصو وعن ين فصن وسهتنا الكتزمق الضكوبات 
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والجهالات من جميع الأصناف. ومن هذا قال البعض "لا يفهم القرءآن إلا مَن خوطب به“. والمقصود 
حصول هذه الوحدة الذاتية بين النبي وبين الأولياء. ومن هذه الوحدة يمكن أن يفهموا حقيقة القرءان 
ومقاصده ويصيبوا ما كان النبي صلى الله عليه وسلم نفسه سيحكم به إذا كان بيننا وحكم في الآية 
وحدد نكا فا ومكزاها ويتكهم انه كلها كانت جهات الاشتراك بين الإنسان وبين النبي أكثر: كان فهمه 
للقرءان أكثر. مثلاً. لو كان الإنسان صاحب لسان عربيء فستجده يفهم القرءآن من حيث عربيته» وهذا 
الاشتراك واضح. وقس عليه بقية درجات الاشتراك في العقل والنفس والبدن والتجربة والحالات المختلفة. 
وبسبب هذه الحقيقة, تجد بعض الأئمة يراعون تقليد النبي في كل شئ من أحواله. حتى كيفية أكل 
البطيخ. يريدون بذلك تحصيل أكير قدر ممكن من الاشتراك: حتى يحضل لهم أكين قدر ممكن من 
الاتفاق في الإدراك. ”فهو على نور من ربّه“ أي مباشرة, لا بالواسطة. من كان نوره بالواسطة: فإمًا أن 
يكون متّحداً ومشتركاً مع الواسطة لا أقلّ في الجوانب الجوهرية؛ وحينها سيجد شيئاً من السعة لكن 
سيبقى فيه الضيق مهما قل وإمّا أن لا يكون مشتركاً مع الواسطة في الجوهر والقلب» وحينها سيكون 
ضنقاً مهما فعل وتمسّك بالمظاهر والقشور. أَمّا من كان نوره مباشرة» فلا يكون إلا مشروح الصدر, 
مطئمن القلب. موقن بالحقء مهتدياً إلى ما ينفعه. ولذلك تكملة الآية ”فويل للقاسية قلوبهم من ذكر الله 
أولئتك في ضلال مبين“ لآن غير مشروح الصدر لا يكون إلا بسبب غفلته عن الله الحاضر في مركز 
وجوده؛ وهذا يؤدي إلى قسوة القلب, والقسوة تؤدي إلى ضعف التعقل والتفقه. ومصراعي دار الهلاك 
هما عدم التعقل وعدم التفقه. بناء على ذلك. شرح الصدر يكون على طبقتين أساسيتين: حصول النور 
في القلب من الوجة:الكاهن الذي مينك وين الله أو يحتصيول النون: في :القلن يواستطة رسول مق رمتل الله 
مع وجود اشتراك جوهري بينك وبين الرسول. ولكل طبقة درجات. وما سوى ذلكء فدركات متعددة لضيق 
اميد 

الحاصل: (ألم نشرح لك صدرك) أي فتحنا الباب الخاص الذين بيننا وبينك وصرنا نمدّك بالنور في 
كلك ماقيو ماتسة بصبدزكه 4 نلقية البلةالاذ الركه الخاصن لايادي إلا نما يات المظفي فلا يكون إل 
مشروحاً لما يُلقى إليه. والشرح فيه معنى القبول؛ كما قال الله "ولكن مَن شرح بالكفر صدراً“ وهو ضدّ 
المكره الذي يقبل ظاهراً ابه 'اطلمكفان قلية بالاتناخ: فالشترح عدي الأقمان تالش وقيوله والرظبا عه 
"شرح بالكفر صدرا“ أي قبله ورضيه لنفسه. ففي الشرح معنى الملائمة والقبول. (ألم نشرح لك صدرك) 
فلم يحصل فيه من النور إلا ما يناسبك وينحو ميسّر لكء ”ما أنزلنا عليك القرءآن لتشقى“ إذ لا يكون 
الشقاء إلا بما يضادٌ النفس وبما لا يلائم حال الشقيء مثل النار للجلد. ”يسّرناه بلسانك". حين يكون 
نورك من ربّك, فقد انشرح صدرك. وبعثاً للنفوس إلى هذا المقام: قال مّن قال ”الكنز تحت جدارك: وأنت 
تبحث عنه عند جارك“. جدارك هو قلبك, جارك هو كل موجود غيرك. فالكنزء الذي يرمز إلى الله تعالى, 
لقوله تعالى في الحديث القدسي المشهور الصادق المتن ”كنت كنزاً مخفيا»: هذا الكنز تحت جدار قلبك: 
والجدار يفصل ويجمع بين شيئنء أي الجدار برزغ» والبرزخ هو أنت, قلبك هو البرزخ؛ لأن القلب يجمع 
بين القدم والحدوث؛ بين العلوي والسفليء بين الآخذ من الحق والإلقاء إلى الخلقء والقلب برزخ بين 
الثبات والتغيّر ولذلك يأتي قلب الشئ بمعنى الثابت والمركزي فيه كما يأتي قلب الشئ بمعنى التقب 
والتغيّر والتبدّل. فالكنز الملئ بجواهر الأسماء والأنوار الإلهية, تحت أي في باطن وغيب قلبك, أي جهة 
البطون والغيب من قلبك لا جهة ظاهر الدنيا وما تشاهده بحواس بدنك. وأنت تبحث عنه عند جارك؛ الذي 
إنجما أ حذ الكمة الذى عنوة صن تحت حداره هى اوسن كتسكهن الخو احذه هن قدت جد از قو فلنا ةا ا 
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تكد متهت جره أكلع إن إى ككث جمنتهها للكنو النك عتم مارك فيذا لنحية مستكة بينك ويننه 
وفلان كني ولول هتقان لغ يذ الاكمتراك منطه ويوثةنا مات مم الكذز بدا مشكلكة: فوا "انك تتدتقد 
بالاشتراك بينك وبينه وبين الكنز فلماذا لا تنظر في جدارك أنت وتأخذ الكنز من هناك إذ الذي يبرر لك 
البحث عنه عند جارك هو نفس الذي يبرر لك استخراجه من تحت جدارك. (ألم نشرح لك صدرك) فتحنا 
لك باب الحقيقة من قلبك. 


كزووهيهنا فتك وقرة, الذق اتفدن طهرك 7 


(ووضعنا عنك) وضع عن تعني الإزالة» لكن وضع على تعني الإضافة. وضعنا عنك وزرك أي رفعناه عنك 
وأزلناه من على ظهرك. فلو كان الشئ الموضوع من كمال الموضوع عليه هذا الشئء, لما كان من النعمة 
إزالته عنه. مثلاً الزينة التي يضعها الإنسان على نفسه وملابسه امتنٌ الله بها على العباد حين قال 
”تستخرجون منه حلية تلبسونها“ ٠‏ فلو كان لبس الحلية نقصاً في حق اللابس لما جعله الله في عداد 
النكم كأكل اللشد الطرى من البحن. بالتالي, الأزالة حشون الى.شئى ستكن آلا وققضنا للموسوع علنة 
الشئ. قائلة الأفسان لآن عمسيل ينا ينقصه وينتقص منه. هي قابلية واقعية. أي الإنسان في الواقع 
قابل لحمل أشياء تسئ إليه وتنتقص منه؛ لكن هنا لابد من التمييز بين حالتين: إِمّا أن يكون الشئ ذاته 
محيا للقن وإمًا أن تكون رؤيتنا للشنئ هي سيت اعتبارنا ناه تقضا واتتقاضا. مثلاً, لويخملت على 
ظهر بدنك أكياساً ثقيلة مليئة بالحديد, فإِنّك ستشعر بالألم الشديد بعد حين وسيبداً ظهرك بالميلان 
للأمام بسبب ضعف عضلاتك؛ ولو لم تضع الكيس الثقيل عنك ستنكسن قهرا وتسقط على الأرض أنت 
والكيس. هنا الثقل واقعي لا علاقة له برأيك عنه. هذه حالة. الحالة الأآخرى» شخص ارتكب معصية: 
المعصية حصلت وانتهت» ندم عليهاء والآن صارت ذكرى في قلبه يحملها معه وتثقل ظهر نفسه وباطنه 
ويشعر بالانكسار بسببها. هناء لو تغيّرت نظرتك لتلك المعصية؛ سواء بأن كففت عن رؤيتها كمعصية 
كالملحد مثلاً. أو تبت إلى الله وصدّقت بوقوع المغفرة وتبديل السيئة حسنة, أو أي اعتبار آخر من هذا 
القبيل فالنتيجة أن ثقل واقعة المعصية سيزول عن ظهر قلبك. إذنء واقعية الثقل مرّة تكون قهرية خارجية 
ومرّة تكون فكرية إرادية. الثقل يختلف بحسب اختلاف المستوى الوجودي له. فالثقل المادّي يتناسب مع 
الشئ الماي الذي سيحمله. والثقل المعنوي يختلف باختلاف الحقائق المعنوية سواء كانت روحية أو 
ذهنية أو نفسانية أو غير ذلك من مراتب الوجود الباطنية. وعلى ذلك, لابد من تمييز أنواع الثقل بحسب 
أنواع الوجود. إلا أن الحقيقة المشتركة بين كل المراتب هي أن الثقل يسير بالشئ نحو عدمه؛ أي تحدّه 
وتقهره وتتحداه وتدفعه نحو الأسفل أي نحو جهة العدم الخاص به. 


ا هو الوزر؟ قال القرءآن ”ولا تزر وازرة وزر أخرىء وإن تدعٌ مُثقلة إلى حملها لا يُحمّل منه 

0 "وهم يحملون أوزارهم على ظهورهم ألا ساء ما يزرون". م عن الذكر النازل قال ”ومن أعرض 
هنا إن يمل يوم القسافة وررً . حالدين فيه وسا ء لهم يوم القيامة جملاً“. وَ ”ليحملوا أوزاهم كاملة يوم 
القيامة ومن آوزار الذين يضلونهم بغير علم” . وقال بني إسرائيل بعد خروجهم من مصر فرعون وعبدوا 
العجل المصنوع من زينة القوم "حُمّلنا أوزاراً منزينة الحوه ,وفال اله عن الحوي حدى تكح الحرب 
أوزارها “. وقال عن هارون ”وجعلنا له أخاه هارون وزيرا» وذلك بعد أن دعا موسى فقال ”واجعل لي 
وزيراً من أغلي هارو آأخي. اشدن به أزريا وأشركه في أمري“. 
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من هذه الآيات نفهم أن الوزر هو الحمل الثقيل: الحمل المربط بالشئ السئ والمرفوض والمكروه. 
فالحمل منه حمل خفيف حسنء ومنه حمل ثقيل حسنء ومنه حمل ثقيل سئ. الخفيف الحسن مثل 
الحويتاة التقيل الخسخ مثل القذان نوما يتنزّل من لدن الله تعالى رحمة بعباده ”سنلقي عليك قولاً 
ثقيلة. لكن الحمل الثقيل السئ هو الذي يسمّيه الله ورا في القرءآن: ويربطه بالوزر» ومنه الوزير الذي 
يُجمل شع صناهية العمل الى والمكروه المرقيظ يههاة الاغذاعوالهكه ين الناس وإرشاد الصللال 
والمعاندين كما كان هارون لموسى. 

إذن الوزر يرتبط بالحمل والثقل والسوء والضلال والجهل والحرام والشدة. 

في ضوء ذلك؛ ما معنى (وزرك) نسبة إلى النبي صلى الله عليه وسلم؟ حتى يتحدد المعنى لابد من 
معرفة الآية التالية» (الذي أنقض ظهرك). هناء (الذي) إما تخصيص وإما تعريف. تعريفء كأنه يقول له 
وزرك الذي أنقض ظهركء وهو وزر واحد تعرفه. هذا وضعناه عنك. لكن تخصيص تعني أنه يوجد أكثر 
من وزر للنبيء والذي وضعه الله عنه هو الذي أنقض ظهره فقط دون غيره. لا يجتمع معنى التعريف مع 
معنى التخصيص في نفس الدرجة من الفهم, ولذلك لابد إمّا أن نرجح أو نفهم كل احتمال في مستوى 
خاص وبذلك نجمع بين الاحتمالينء والجمع بين الاحتمالات التي يكشفها القرءان هو الفهم الكامل له, 
وإنما يتوهم التناقض من يفهم كل الاحتمالات على مستوى واحد ومن زاوية واحدة؛ وليس هذا شأآن 
كلام الله ولا كلام أهل الله. 


(وزرك. الذي أنقض ظهرك.) كما في قوله تعالى "يحملون آوزارهم على ظهورهم”". والظهر هنا ليس 
المقصود بة:ظهنالبدن: لكن ظهن النفس. .من الواضح أن الوزر في الآية ليس وزرا منادياًء حكن من 
الأرز مثلاً. وبالرغم من أن الله لم يحدد ”الذي أنقض ظهر نفسك“ أو باطنك مثلاً. فإن هذا يكشف لك 
عق طاريقة تكله الله في القرءان: أي الله يكلم جومر الإنسان لااقشرته إلا أن يدل الدليل غلى أن 
الحديث عن القشر والمظهر السفلي له. فالقرءآن ليس ظاهرياً إلا أن يثبت أن المقصود هو الباطن؛ بل 
القرءان كله.باطني إلا آن يثبت أن المقطبونا هن الظاهر الجسماتي. كما آن:قوله تعالى ”من كان في هذة 
أعمى فهو في الآخرة أعمى“ من الواضح أن المقصود بالعمى ”في هذه“ هو عمى القلب» وليس عمى 
العين, لكن الله لم يقل ”من كان في هذه أعمى القلب فهو في الآخرة أعمى', لآن الأصل الذي يعلمه من 
علمه الله القرءآن هو أن الله يتكلم عن القلب. إن الغاية هي سلامة القلب وإنابته وتعقله وتفقهه, لأنّ هذا 
هو العلم النافع الباقي ”يوم لا ينفع مال ولا بنون. إلا من أتى الله بقلب سليم“”. فيتوجّه الكلام بحسب 
غايته. إذن: الأصل أن القرءآن كلام عن القلبء ما لم يدل الدليل على أنه كلام عن القالب. ومن هنا تأتي 
الأمثالء التي هي كلام عن القلب في صورة كلام عن القالب. توجد مناسبة بين القوالب والقلوب؛ وهذه 
المناسبة هي التي تجعل العالم ”يعقل“ أي يربط بالفهم ما بين القوالب والقلوب: والمظاهر والبطون. وكل 
ناكا جاطنا لوأثر قي ما يخاسيه من الخلا مو كدرل الأثن ل يلقت نقرة ودرحة هه الآمن الباطدي هذا 
معنا :ومن هنا يخقنا الطب الروحاتي الئ تعالع الضورة الظاهزة يتفيين الحالة الناظة المخاشية لها 
فكذلك من هذا :تنش الساذات والعافلات الظاهرية حذى تكن تخليا تنتفلدا لحقائق قورانة هلوية فخظيو 
بركة الأعلى في الأدنئ بسبت وَحَوَد بوابة المناسية الوجودية والتسبية الضورية بيتهما. 


(ووضعنا عنك وزرك.) آكبر حمل ثقيل يحمله العلماء بالله هو قيد حودمم . آي العالم بالله يعلم أن الله 
مطلقء ويعلم أشنا بآنه من حيث كونه يدا 000 هو موجود مقيد فهو وجيفيا كل الموجودات 
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تشترك في كونها مقيّدة محدودة» بغض النظر عن مدى شرفها ودرجة كمالاتها وعظمتهاء فإنها في نهاية 
التحليل محدودة,. كما أن كل عدد مهما كبر فهو عدد محدودء ولا وجود واقعي لعدد ”لا نهائي“. اللانهاية 
حقيقة فوق عددية. ولذلك ربط تعالى بين العبودية وبين المعدودية فقال أحصى كل شئ عددا“ كما قال 
"فى علي كل شئ قدير“ و ”وهو بكل شئ عليم“. كل شئ أي كل الموجودات والممكنات والمخلوقات 
مطلقاً. وكل هذه محاطة بالعلم وواقعة تحت القدرة ومحدودة بالعدد وقابلة للإخصاء. بناء على ذلك, كل 
الموؤحودات مخدودة: والله'الواخد تعالى هو الوجود الحق فوق العددي والمتجلي في كل الأعداد 
والمعدودات. بالتالي» لو نظر العالم إلى الوجود وما فيه؛ لعرف أن وزره هو أي حمله الثقيل السئ هو 
كونه موجوداً محدودا. ولا وزر حقيقي وجوهري غير هذا الوزر» وما سوى ذلك فروع عنه وثمار شجرته. 
ومن هنا قال آهل الله مثلاً "وجودك ذنبك لا يقاس به ذنب” وقالوا ”؟نت الصنم الأكبر“ و“بيني وبينك إِنّي 
ينازعني“. وعبارات كثيرة تدور في فلك هذه الحقيقة. 

فإن قلت: وما الدليل أن الوجود المقيد للإانسان وغيره من الموجودات هو ”وزر“ بمعنى سيئة؟ قلنا: 
تأمل في كل 'سيئة“ صدرت عن إنسان» وعن غيرهء وستجد أن سببها هو محدودية وجوده الخاص. ولو 
كان طلقا كما أ" الأجنهاة:الحيدق :له تمالى متطلفة لاا ضدرت عضا كك السرقة :مرك خكلة د لكة الجيل: 
فكل ما يصدر عن إنسان بسبب جهله بشئ إِنْما هو بسبب محدودية علمه؛ وهذا بديهي. كذلك مثلاً في 
الكدن: 0 الكدب بوعطة العاسدفي تخصمل امو ها يواسيظة هداع الأخروة: غلو كاف فادرا يذاه ونيطلفاً 
في قذركه كا (احتاع الى كدرمين النشر لبكدي سالبية هق اخل تحصيل فرظم كذلك الظلة فلولا 
محدودية ما في الطبيعة التي يعيش الناس فيهاء لما احتاج أحد إلى ظلم أحد وسلبه حقه من أجل نفع 
نفسه. ولو فقر الظالم في نفسه لما احتاج إلى أخذ حقوق الآخرين وما عندهم. وعلى هذا النمط؛ لو 
حللت كل سيئة صدرت من مخلوق وإنسان ستجد أنها ترجع إلى محدوديته وعدم كمال صفاته. 

ومن هنا تعلم كيفية الردٌ على ما يسمَّيه الملاحدة مشكلة الشر في العالّم, ويعتبرون وجود الشرٌ دليلاً 
على عدم وجود الله سبحانه. والحق أن مشكلة الشرٌ مسألة متناقضة في حد ذاتها الأن حاصتلها أنهم 
يويدون كوتا دون غير محدود. يريدون وجود العالم, والعالّم محدودء ولا يريدون الآثار الناتجة 
بالضرورة عن المحدودية. أي يريدون عدداً لانهائياً وهذا تنا فخ جوهري في الطلب. 

ماهلا الوذز الذاقي للاكسان؟ يوحد خاو والهه.وفق المقاز اليهافي قوله كعالى (ووضيهنا تك 
وزرك. الذي أنقض ظهرك.). والمعنى: وضعنا عنك الوعي بمحدودية ؛ وجودكء وجعلناك مستغرقاً في 
مقارساة بسنا كنا قا كريس قير ان سسية فا لفون تفال متها ادا فثمّ وجه الله». فالنبي يذكر الله على 
كل حال؛ ويشاهده في كل مجال. بعبارة أخرى, (وضعنا عنك ورك قل علي القداء قفي اللهدواليقاء 
بالله. فالفناء مشاهدة إطلاقه؛ والبقاء صيرورتك تجلّياً لأسمائه, وعيك بذلك وتبدّل كونك من خليط من 
النور والظلمات إلى نور تام كما قال النبي ”أتمم لنا نورنا“ وقال ”واجعلني نورا» والثه هو النور ”الله نور 
السموات والآرض“. فكل شئ يصير بالله. نصرك بالله. صبرك بالله» علمك بالله. كلامك بالله. كل شى 
بائثه. بهذ منحقى لتقا كاله 


(وزرك الذي أنقض ظهرك). الوزر هو الذي أنقض ظهرك. (ظهرك) أي ظهورك في العالم. (أنقض 

أنقض النبات وأنقضت الأرضء بمعنى انشقت وبدا نباتهاء فأنقض الشئ بمعنى حمّله حملاً ثقيلاً أي 

أضاف إليه شيئاً. كذلك الوزن الذي هو الظهور في العالم يظهور مقيّد متميّر: بدلاً مقام العين الثابتة 

الفانية في حضرة علم الله تعالى وغير الشاعرة بتميّزها عن غيرهاء لكونها مستهلكة في وحدة الله 
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تعالى. أنقض الشئ أيضاً بمعنى جعله يصوّت؛ يصدر صوتاً. وهو يشير إلى الظهور في الكون الذي 
حتى يتبين لهم أنه الحق“. العام كله كلمات الله. تقييد المخلوقات الظاهرة في قيد العالّم اقترن مع 
جعلها تصوت وتصير كلمات محددة هي العالم. وزرك أنقض ظهرك؛ قيدك در صورتك: فار ارتفة القين: 
الحقيقة نور واحدء ولذلك لا تجد في القرءان جمع ”أنوار“ إِنما هو ”نور“ واحد. من ظلمة الظهور إلى نور 
البطون. من صوت التردد في العالّم إلى صمت حضرة الحق. من قيد وجودك إلى إطلاق وجوده. هذا 
معنى (ووضعنا عنك وزرك. الذي أنقض ظهرك.). 


"-(ورفعنا لك ذكرك) 


طبيعة الفعل تتناسب مع طبيعة الفاعل والمفعول به. فلا يمكن تحديد معنى الفعل إلا بعد معرفة الفاعل 
والمفعول به. الفاعل في هذه الآية هو إنا) من قوله (رفعنا). والمرفوع هو إذكرك) أي ذكر النبي الُخاطّب 
بهذا الكلام بالآصالة. 


اذكرك ها مفتى الذكز هنا الأحسالادعواة انين الممكق الضمع تكبا خاافة الأول الذكن الذف كزل 
غليك؛ لقوله تغالى عن القرءان "إنا تحن نزلنا الذكر“ و *إنّه لذكر لك ولقومك>. الثاني ذكرك أن لله, لقوله 
”"اذكروا الله“ و ”اذكر ربّك في نفسك". الثالث ذكرك بمعنى خلقك وتكوينك ووجوبك لقوله ”هل أتى على 
الإنسان حين من الدهر لم يكن شيئاً مذكورا». والله تعالى رفع للنبي هذه الأذكار الثلاثة. 


ما أعلى الذكر فهو وجوددء (رفعنا لك ذكرك) أي رفعنا لك وجودك وحقيقتك. إن بعل أن شرح صدره 
بالفناءء ووضع عنه وزر وجود المقيّدء فلا يبقى إلا البقاء بالله, بالتالي تصير حقيقته مجلى النور الإلهي, 
وهذا أرفع ما يمكن الحصول عليه. لآن الله هو الرفيع» ”رفيع الدرجات ذو العرش"“؛ فالمرفوع ذكره هو 
الذي يكون الله تعالى عين حقيقته, كما قال في الحديث القدسي ”كنت عينه..ويده..“ الحديث المشهور. 


ثم الذكر الأوسط هو أذكاره. (اذكر ربك في نفسك) و (اذكر اسم ربّك). فأذن له بذكر اسمهء وهذا ليس 
كما يظنه أهل الغفلة أنه مجرّد إجراء ألفاظ وحروف على اللسانء بل هذا الذكر اللساني ظل للذكر 
الحقيقي للاسم. فبعد أن رفع ذكر وجوده النفسيء أذن له بأن يذكر ربّه في نفسه. (اذكر ربّك في 
نفسك) لآن نفسه صارت مجلى للاسم الإلهيء بالتالي قابلة لهذه التجليات الأسمائية الربانية الحقيقية. 
فذكر الاسم هو شهود الحقيقة الإلهية. ومظهر هذا الشهود في أدنى مراتبه هو الذكر بالتلفظ بالاسم 
الأجل لله تعالى. 


ثم الذكر الآدنى هو قرءانه. وهو الأدنى مع عظمته: والآدنى بمعنى النازل في أدنى مراتب وجوده 


الجثمانيء ”بالحق أنزلناه وبالحق نزل"“ ولذلك نزل القرءآن وهو الذكر الحكيم في عالّم الطبيعة ذي 
التشتيت والتفريق والهلاك. وقال تعالى عن هذا الذكر ”في صحف مكرّمة. مرفوعة مطهرة". 
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النتيجة : (رفعنا لك ذكرك) تعني أننا صيّرنا ذكرك عين ذكرناء ولذلك سمّى الله نبيّه ذكراً في قوله ”قد 
أنزلنا إليكم ذكراً. رسولا». وقال النبي صلى الله عليه وسلم في ذلك عن أولياء الله أنهم الذين إذا رآهم 
الناس ذكروا الله فكيف بخاتم النبيين ومُمد الأنبياء والأولياء. 

وتفتوي "| هذا سن 15 تتقرسك سكل لانن 

وتعني أننا صيّرنا الكلام الصادر بواسطتك كلامنا. 

فوج التدى مخلى عين الله وتفين لني شجلى "اسم انف ةركاف التفي سملائ كلد انه ولفيه ورا 
هذا رفعة ممكنة في كل العوالم الممكنة. (ورفعنا لك ذكرك). 
إلى هقاء زو انه 1©) مقطع الححة الم وله فهي النعمة لأنّه نوّر النبي بنوره. وجعل 
صفاته عين أسمائه. وجعل حقيقته ونفسه وكلامه هي شؤونه تعالى. فكل النبي لله وبالله ومن الله وإلى 
الله وفي الله وعلى الله. وهي البيّنة لآنّ النبي عاش حالة ضيق الصدر ثم انشراحه؛ وعاش حالة حمل 
الوزر ثم وضعه عنه؛ وعاش حالة خفض الذكر ثم رفعه. فالضيق والوزر والخفض سلبيات: والشرح 
والوضع والرفع إيجابيات. وهذا التحوّل الذي شهده في ذاته؛ هو بيّنة على المطلب القادم في المقطع 
الثاني من السورة. وهو قوله تعالى (5-5) 


رن ونا لسر ين" اوت القسير يد ) 


الضيق والوزر والخفض من العسر. الشرح والوضع والرفع من اليُسر. لكن هنا مسألة دقيقة: لابد من 
التمييز ما بين المعيّة والبعدية. أقصدء في هذه الآية قال الله (فإن مع العسر يُسرا). لكن في آية أخرى 
قال تعالى ”سيجعل الله بعد عُسرٍ يُسرا». لا تستوي هذه الآية وتلك. أن تقول: إن مع المرض صحّة, لا 
نستاوف أن .تقول ينعد المردن سخة تنه تسيو الى حهيون الأمزين فو انفش الوق أي افا 
الأكتندادم لك الحعذنة تقنين الى تمان مك له سن الوخوة من خالة ال هالة خزيى قحلن نينا 
إلى أن المعيّة في هاتين الآيتين تتضمُّن معنى البعدية, بتأويل خاصء فلابد من وجود مميّز وإضافة 
ليست في معنى البعدية وحدهاء وإلا كان فرقاً بغير فرق» وهذا غير معقول وغير حكيم؛ فلا يكون في 
كتاب التعقّل والحكمة الذي هو القرءان الحكيم. هذه مسألة. 

مسألة آخرىء لابد من تبرير التكرارء إذ يستحيل أن يكون بغير فائدة لمجرّد التكرار الصوري لنفس 
الجعدى: ولايكفي أن تقول آزاد التاكيد غلى المعتى لأهميته: لآن هذه الغلة خاضرة في كل سسائل 
القرءآن إجمالاً. فلابدٌ أن يقول ”فاعلم أنه لا إله إلا الله فاعلم أنه لا إله إلا الله“ وهكذا في كل آية أخرى, 
وهذا غير متحقق في نص القرءان كما لا يخفى. 


خا تهسالة العنة راليفدنة: 

الزاؤية الأولى للنظرهني أن الغشر :هو القيد على الوجون: واليُسر هو فك هذا القيد: :وَيِما أن الله 
مع العالّم وآدم» ”وهو معكم أينما كنتم” ؛ فمعيّة الحق للخلق تعني حرفياً (مع العسر يُسرا). لآن العالّم 
من حيث كونه وجوداً مقيّداً هو عُسرء ؛ لكن من حيث كونه متّصلاً بالله ومنفتحاً على الله هو يسر. ومن هنا 
يادي الظاء :الدعاء هع طلن الخلق تحلي يس الع ليرفع ههه تدرا عدميا ‏ مكاذ حدق لضن هذا 
عسر. فيسآل المخلوق ”رب اشرح لي صدري. ويسر لي أمري.“ فيشرح الله صدرهء لآن حقيقة الشرح 
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هي الفتح والنورء والله هو الفتّاح وهى النور. فكل ما فعله المخلوق أنه سأل تجلّي اسم من أسماء الله فيه 
بنحو خاصٌ. الذكر والدعاء؛ الذكر يكشف عن معيّة الله للعالّم, والدعاء يستنزل به العالّم عطايا الله 
الأسمائية فيه. وحيث أن العسر والفقر الكوني لا يزول بالحقيقة بل يبقى مع المخلوق من حيث هو 
مخلوقء لأن العسر والفقر ذاتي للمخلوقء والذاتيات كما أنها غير مصنوعة وغير مجعولة فكذلك لا يمكن 
إزالتها ولا إبادتها من أساسها. ”انتم الفقراء إلى الله. هذا الفقر لا يزول جوهرياً. ومن هنا نفهم معنى 
المعيةة زقان مع لمر خا 1 سيب فق هد رك موهون فرك هذى بعل :إن تيهنا لكدهكه 4 وسدب 
وزرك موجود فيك حتى بعد أن وضعنا عنك وزرك» وسبب خفض وخمول وسفل ذكرك موجود فيك حتى 
بعد أن رفعنا لك ذكرك. فالآية من هذا الوحة ف كين ناث نسب العم النؤال فاقهاً فيك؛ بالرغم من وجود 
ميقن التسن الدع هق قطنا فيك: 

الزاوية الثانية للنظر هي أن الموقف الواحد يمكن وصفه بأنه عُسر من وجه لكنه يُسر من وجه آخر. 
آي الحقيقة الوجودية تجمع بين الأضدادء فالعسر واليسر وصف واحد لحقيقة واحدة لكن من وجوه 
مختلفة. مثل ذلك المرضء فالمرض عُسر من وجه؛ لكنّه يُسر من وجوه أخرى كأن يكون سبباً للتأمل 
واستذكار العبودية» أو يكون سبباً لكسب الأجر مع عدم العمل سواء كان الآجر الأخروي الذي يكتبه الله 
لعبده في حال مرضه كما لو كان صحيحاً كالذي يقوم الليل فيمرض فلا يستطيع القيام فإِنٌ الله برحمته 
يكتبه له كما لو كان قائماً فعلاً. أو يكون سبباً لحصول الأجر والخير لمن يعوده من الزوّار» ووجوه أخرى 
كثيرة. مثال آخرء رجل دخل السجن فقال ”الحمد لله الذي فرّغني لعبادته“: فنظر إلى سجنه من حيث 
هو خلوة وتفرّغ عن مشاغل الناس والعيال» وهذه النظرة حق من هذا الوجه. وهكذا في كل أمثلة العسر 
في العاله: منتجد أن فيها أوجها للد لا أقل أن العمبر لم يكن أشند مما هو عليه فهذا نهد ذاته 
يكشف عن وجود يُسر منع حصول العسر الأشد. وعلاقة هذا المعنى بالآيات الثلاث التي قبلهاء أنه على 
أهل القرءآن تذكّر أن ماضيهم مفيد حتى لو كان ظلامياً ”الله ولي الذين ءامنوا يخرجهم من الظلمات 
إلى التور“: فالظلمات بهذ ذاخها:مفيدة من وحوة: والبسز كان مع العسسر حتى في ملك الأثام:فينيقي 
عدم الشعور بالحرج أو الكره أو الخوف الشديد من الماضيء بل لابد بعد الخروج منه تذكر يسره 
وحسنه من جهة» وتذكر أسباب وجوده حتى يحاربها ويقضي عليها من جهة أخرى. وبالنسبة للرسل 
وورثتهم؛ فإن ما يُكتّب عليهم من ظلمات ماضية؛ هو في الواقع يعكس بدرجة أو بأخرى ظلمات عصرهم 
الذي بعثهم الله فيه لإصلاحه وتغييره فكانت ماضيهم تجربة مباشرة ولها على الأقلّ فائدتان: الأولى أن 
لا يتكبّروا ويقسوا على من هو في الظلمات من الطلاب والمدعوين والمعرضينء لأثهم هم أنفسهم كانوا 
في تلك الحالة وهذا يجلب درجة صحّية من التواضع والرحمة. الثانية تأمل أسباب كونهم في تلك 
الظلمات وما الذي أخرجهم منها وكيف يمكن إقناع الناس بالخروج منهاء ثم العمل على إزالة هذه 
لشاف #اللطلت إن العف قسني الحالة: 

الزاوية الثالثة للنظر تكشف العلاقة بين المخلوق وعينه الثابتة في العلم الإلهي. ”وهو بكل شئ عليم. 
هو الذي خلق السموات والأرض"“ فاللة عليم بكل شئئ قبل الخلق. "إِنْما آمره إذا آراد شيئاً أن يقول له 
كن فيكون”“. فالشئ له وجود قبل توجّه الإرادة بالقول الإلهي له, فالله لم يقل بأنه يكوّن الشئء بل فعل 
التكوين للشئ نفسه. ”يقول له كن“ مثل أن تقول للشخص القاعد: قُم. ففعل القيام للقاعد» عن أمر الآمر 
و آمره الذي اتيعات في تفن المأمور. وذاق هذا المعدئ نشخ مصئ الديخ ادن عوبي رهم الله وهذا 
فوا إشناقة كل شضئ بن الدكور في أكثر سين آي امكل "له اسلع مين فى االسهرات والأرضن» و “كل 
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قانتون“. إذن لكل شئ وجود في العلم الإلهي قبل أمر الله له بالتكوّن وقبل خلقه. هذا الشئ هو الذي 
يسمّيه البعض بالعين الثابتة. فهو عين من حيث أنه شئ له حقيقة خارجية حقيقية, وليس مجرّد تصوّر 
في ذهن المفكّر من البشر. وهو ثابت من حيث أنّه ثابت في العلم الإلهي أزلاً وأندا وفقوق الأزل والأيد 
والاعتبارات النسبية, وفك ابت افيا بالمقارنة مع التغيّر والصيرورة التي تحكم المخلوقات والعوالم 
المتحكة ذاتيا كليا على الدوام. قال الله ”ألم تر إلى ربّك كيف مد الظل ولو شاء لجعله ساكناً ثم جعلنا 
الشمس عليه دليلاً». لكل ظل أصلء إذ إِنْما الظل ظلّ لأصل وشخص معيّن. والشمس تشرق على الأصل 
والاشسي ل ا بناء على ذلك» توجد علاقة بين الأصل والظل؛ والأصل هو الأوّل والأساس والظل 
تابع ل وان كان اظهازة لحقرقة تاها قاذ نحكس 5 يحقيقته كذلك الأمر كالسنية للعن الكاجةة 
والضوزة المحلوقة. :فالعين الثابتة فني الأضل» والصورة المخلوقة في الظل. زشمس الأه الريادق حون 
تشرق على الأعيان بأمر ”كن“ يمتد الظل الذي هو الكون. وحيث أن الصورة المخلوقة ظل؛ فهي إظهار 
فافض للكمال الذي تعلية لغب التابثةبالتالئ الشلزق غمين:والعين: الثاكنة سين لآن بسر كل شد 
وعسره إِنّما يكون بالنسبة لحقيقته الوجودية وكماله الذاتي, فما انتقص من هذا الكمال رآه الشخص 
ونا أظهر هذا الكمال رآه الشخص يُسراً . كما أن السمكة تعتبر العيش في الماء يُسراً والعيشن 
في الصحراء عُسراً قاتلاً: يينها الإنسان يعتير العيش ف الماء غُسرا فاكلاً والعيش اليايسة يُسَراً 
حسناً. فكل مخلوق له عسره ويُُسره الخاص به والمعتمد على ظروفه الطبيعية الذاتية. كمال كل مخلوق 
هو عينه الثابتة» يستحيل أن يكون له أي كمال غيرهاء وشعر أم لم يشعر فإنه يتألم وينقبض حين 
ينحجب عن كمال عينه الثابتة ويتلذذ وينبسط حين ينفتح عليه كمال عينه الثابتة. النتيجة, (إنَّ مع العسر 
يُسرا) أي إن مع عسر خلقك يُسر عينكء لأنه لا يمكن انفصال خلقك عن عينك كما أنه لا يمكن انفصال 
الظل عن الأضل. فكلما شعرت بالفسر: تذكر أن كمالك حخاضل في عينك الثابتة؛ وقي رَرقك ومصبيرك: 
فلا تتألم في نفسك تألم الذي يعتقد أن كماله قد ضاع منه وانفصل عنه كلّياً فإن هذا شقاء عظيم. 
فالنبي في عينه الثابتة مشروح الصدر موضوع الوزر مرفوع الذكرء لكن التنرّل الكوني حجبه عن هذه 
الكما لاك فحاءت الرسحة الالبية ورقفت: الحسن ووض ات دون غينه نقوامل شبورته. 


أما مسألة التكرار: 

ثنائية الدنيا والآخرة, أو ثنائية الظاهر والباطنء أو ثنائية العين الثابتة والصورة المخلوقة؛ أو ثنائية 
الجاهلية والإسلام؛ كل هذه الثنائيات التي اعتبرها القرءآن» وغيرها مما لم نذكره. تتوجّه عليها آيتي 
(فإِن مع العسر يُسراً. إن مع العسر يُسراً). وهذا ينطبق على المؤمنين تحديدا الذين يسّرهم الله 
لليُسرى. وينطبق أيضاً على الكافرين من وجه. لأن الله يسّرهم للعسرىء "فسنيسّره للعسرى“ فيوجد 
تيسير في عين العسرى فتآمل. 

فمع عسر الدنيا يُسرا»ء ومع عُسر الآخرة يُسرا. 

مع عُسر الظاهر يسّراً؛ ومع عُسر الباطن يُسرا. ش 

مع عُسر العين الثابتة يُسراًء ومع عسر الصورة المخلوقة يُسراً. 

مع عُسر الجاهلية يُسراء ومع عُسر الإسلام يُسرا. 

وهكذا في كل ثنائية كونية» وكل ثنائية كونية راجعة إلى الأسماء المتضادة مثل ”الآول والآخر“ ومثل 
”الظاهر والباطن“ و مثل العز والمذل". 
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وهذا يكشف عن حقيقة الوجود من حيث أنها جامعة لكل المعانيء أيا كانت المعاني. ومن حيث أنَها 
لأنياتية فسن بحية انها ذاه :وصدة مطلةة لاتتقسل الأسيور :فده نهدو بكار مطلفة كف 5 يكضيها عن 
البعض الآخر تمييزا كليا قاطعا بل كل شئ متصل بكل شئ. ولآن الله تعالى هو عين الوجودب» وهو مطلق 
بالإطلاق الحقيقيء فالحاكم الأعلى على كل عسر وقيد هو أنه مشتمل على يسر وإطلاقء ومنفتح على 
هذه الحقيقة بدرجة أو بأخرى. فالجنة هي الأصلء والرحمة هي الأصلء والكمال هو الأصلء وكل شئ 
مهما ابتعد يرجع إلى أصله. ”منها خلقناكم وفيها نعيدكم“. وحيث أن الله خلق الخلق ”بالحق”“: فكل شئ 
يفره الى الحو :الله فى الخو "الى الله تيون السو" 


-8-إ(فإذا فرغت فانصب. وإلى ربّك فارغب.) 


بعد ذكر البيّنات والنعم وتقريرهاء وبعد ذكر الحقائق وطبيعة الوجود وشرحهاء جاء إلى الأمر والتشريع. 
لاحظ أن المقطع الثاني بداً بفاء الوصل والتسبيب ”فإن مع العسر“. آي المقطع الأول يؤدي إلى نتيجة 
”فإن مع العسر يسرا“ لو عقلته. كذلك المقطع الأوّل والثاني يؤديان إلى نتيجة المقطع الثالث ولذلك بدأ 
أيضاً بالفاء فقال (فإذا فرغت فانصب. وإلى ربّك فارغب.). فالباعث على العمل بالأمر هو شهود النعمة 
ورؤية الحقيقة. ولذلك هو أمر طوعيء غير إكراهي. 


إف] د شرفت 

استعمال (إذا) يدل على حتمية وقوع الشئء مثل ”إذا الشمس كوّرت“ و ”إذا جاء نصر الله والفتح". 

لكن استعمال ”إن“ يدل على إمكانية وقوع الشئء مثل ”إن أحد من المشركين استجارك" فليس 
بالضرورة الحتمية والوجود الوجودي سيأتي مشرك ويستجير به لكن إن جاء أحدهم فافعل به كذا وكذا. 
ومثل ”إن خفتم عيلة“ و ”إن تتقوا“ فليس بالضرورة أن يخاف كل مؤمن عيلة» وليس بالضرورة أن يتّقي 
كل سامع لهذه الأوامر والأخبار القرءآنية. 

أمّا استعمال ”لو“ فيدل على استحالة وقوع الشئء مثل ”لو تقوّل علينا بعض الأقاويل“: فهذا 
مستحيل واقعياً لأن ”الله أعلم حيث يجعل رسالته“. لكن لا لم يكن كل سامع للقرءآن يعلم هذه الحقيقة 
أي حقيقة ”الله أعلم حيث يجعل رسالته“ فكان في إمكان خياله أو يصوّر له تقوّل النبي على الله بعض 
الأقاويل ولذلك يجيب الله عن هذه الاحتمالية الوهمية بما يناسبها. إذن يوجد فرق بين الإمكان الوهمي 
وبين الإمكان الواقعي. الذهن يستطيع تصوّر الإمكان الوهميء. حتى لو كان هذا الإمكان الوهمي 
مستحيل واقعياً لعلل وأسباب لا يدركها المتوهم. مثال آخر ”لو شاء الله لجعلكم أمّة واحدة“, أي يستحيل 
أن يشاء الله ذلك لأسباب وعلل معيّنة, من أهمّها أن الله يخلق بحسب علمه وعلمه ثابت لا يتغيّر فما 
خلقه لا يظهر إلا بحسب حدود عينه الثابتة في علمه. بالتالي يستحيل أن يكون على غير ما هو عليه 
بالنسبة لهذه العين وليس بالنسبة لظهوره الصوري الظلي. باختصار المشيئة ليست مطلقة من كل جهة, 
لكنها راجعة إلى الحقيقة الإلهية والأسماء الحسنى والأعيان الثابتة في العلم الإلهي؛ أي مشيتته مقيّدة 
بحقيقته وعلمه, كما قال ”كتب ربّكم على نفسه الرحم“ فالثه هو الكاتب والكتاب والمكتوب لأن الرحمة من 
اسمه تعالى. فلا يتوهمن جاهل أن الله مقيّد بما دونه, ولا أن كون مشيئته مطلقة بمعنى أنها مطلقة 
بالنسبة لذاته أيضاً فإن هذا ليست من الإظلاق في شئ: بل هى نوع من الشرك في الذات لأنّه يتوهم أن 
الذات شدي والمشيكة شدئ:آخن منفضل هتها وكلاههما مظلق: وهذا كاطل: ولذلك قال الله "لوكساء الله 
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تلك أو الؤيشناء أبن ها" أشوكوا » ويقة موارن:ا نكفمال "ل #بالفسية لانن فا هفاه كلا تين 
إلى أمور مستحيلة واقعياً وإن كانت ممكنة وهمياً. فالله لم يشا ولا يمكن أن يشاء مثل هذا الأمرء لكن 
بما أن أذهانكم الضعيفة والمحدود العلم تتومّم إمكانه فسنجييكم عليه. تلو“ شرق إمشتاع لامتكا ء عنما 
000 أي امتناع وقوع شئ بسبب امتناع شئ آخر. فامتناغ جعل الناس آمّة واحدة من كل وجه أمر 
جغ إلى حقيقة الوجود الذي لا يمكن نقضه ولا تغييره؛ لا أقلٌ أن كون الناس أكثر من واحد يعذي 
وجوب وجود تمايز بين الآفراد وإلا لو تساوى كل فرد مع كل فرد آخر من كل وجه لما تعددت الآفراد ولما 
كافو 17 يل لكانوا شسخصا واهدا . أي كونهم آمّة يجعل من المستحيل جعلهم واحداً من كل وجه. 8 
قوله تعالى ”إن هذه أمّتكم أمّة واحدة وأنا ربكم فاعبدون” فإِنّما هي وحدة من بعض الجهات, وهي جهة 
الإيمان والتوحيدء مع العلم أن الله قرر في مواضع أخرى وجود درجات مختلفة لهذا الإنمانو ا لخلم 
بالتؤحيد ومتازل المتعبدين: ادم الله“ وقرر إمكان تنازع المؤمنين واختلافهم وشجارهم "حتى 
يحكموك فيما شجر بينهم” و ”فإن تنازعتم في أمر فردّوه إلى الله“. وقال ”جعلناكم شعوباً وقبائل“ وقال 
"اختلاف السنتكم وآلوانكم", وآيات أخرى كثيرة في هذا الباب. فليس وحدة من كل جهة؛ بل لعلّها وحدة 
جَزكية من جهة واحدة: الحاضل: "لو“ تتعأق بالمستحيل الوجودي: لكثها لا ترد إلاعلى شئ هو ممكن 
زقميا وإلا ما احتاج القرءآن الردّ عليها وافتراض وجودها وتبيين بطلانها. 
الحاهكل: "إذا“ ستتحقق حتماً, أىواهنة الوهون الزاقعى 57 فد<تتففق زافكياء أز.مممكة الرهوة 
الواقعي. ”لو“ لن تتحقق واقعياً. أو ممكنة الوجود المي و عار الواقسي. 


(فإذا فرغت) يعني ستفرغ حتماً. فما معنى الفراغ؟ 

الفراغ قد يكون نسبة إلى شئ خارجي أو شئ داخلي. الخارجي مثل الفراغ من السعي للمعاش, 
كما قال له ”جعلنا النهار معاشاً“ و قال ”قم الليل إلا قليلاً“ و ذكر أيضاً الصلاة والتسبيح أطراف 
النهار. فالمعنى أن النهار للمعاشء لكن لابد من جعل أجزاء من النهار للذكر والعبادة» والليل للراحة 
والسكى والتعادة فناسخل«التنيان لمعا قرونو شفل الليل للمفاف :واستتتس يق اللذيات أوفنات للغيادة 
ويُستثنى من الليل أوقات للراحة والسكن إلى الزوج. هذا تصوّر مختزل مبسط لإيضاح الفكرة محل 
ترك كفطل :فلي ذال كاندانقو للد "قاذ فزفك > مق المعاشوفاطلت امعان فافضيت والئ رتك فايفي: 
أي إذا فرغت من أشغالتك الدنيوية» فاشتغل بالعبادة. هذا هو الفراغ الخارجي. لكن الفراغ الداخلي 
نين إلى النفن: :اع الكفى ستشسن بالقراء: وزله بين ممتبلك فا القي اليياتمق أفكان وخواطو 
فارغب. 

بما أن الله لم يحدد الفراغ من ماذا أو ما هو المقصود تحديدا من الفراغ هناء فلابد من حمل الكلمة 
على كل محاملهاء وتطبيقها بحسب مجالاتها. وأوؤل ما يجب فهمه هو نفس وجود الفراغ. (فإذا فرغت) 
تشير إلى ثنائسة فرا غ/عدم فراغ. هذا أوّل مفهوم بدهي من الكلمة. بالتالي» تعرّفنا هذه الكلمة على 
حقيقة وجودية تخصنا. وهي حقيقة الفراغ وعدم الفراغ. لو آراد الله تحديد معنى الفراغ لقال ”فإذا 
فرغت من كذا فانصب“. أو ”لو فرغت نفسك فانصب“. لكنه لم يفعل. لم يحدد المقصود هل هو الفراغ من 
شئ أو حدوث الفراغ في شئ. لكنه قال (فإذا فرغت فانصب). 

ما هي لوازم مفهوم الفراغ من شى؟ (فإذا فرغت فانصب)] تشير إلى ترتيب الآولويات» وتحديد 
المركزية. أقصد أننا إذا فهمنا مثلاً (فإذا فرغت؟) على أنها تشير إلى الفراغ من أشغال المعاشء فهذا 
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يعني أنه لابد من العمل على جعل أشغال المعاش شئ قابل لأن يفرغ منه الإنسان بالقدر الذي يجعله 
واعياً ونشيطاً وحاضر الذهن والقلب حتى يقوم بمضمون أمر (فانصب. وإلى ربّك فارغب.). أي الهوس 
في طلب المفاش؛' أو تضتعيب طلب المفاش غلى الناس:» أ كلق أجوا عملية واجتماعية وسياسية سسيكة 
بالقدر الذي يجعل الناس ما إن تفرغ من العمل للمعاش حتى تكون طاقتها قد استُهلِكّت وذهنها قد 
تشتت وطيب نفسها قد خبث وفسدء فلا يستطيع حتى تخيل تنفيذ أمر ([فانصب. وإلى ربّك فارغب.). 
مال هذا الأمر وخالف شعني هذه الله وجحتواها العملي' القرا عنمن الى عدت امهالة: مدن 
الذي يغملون عشيرين ساغة في اليوه: سيفرغؤق لمدّة أريعة ساغات في اليوم من شغلهه ذاك.:فكما قال 
الله (فإذا فرغت) يعني سيقع الفراغ لامحالة. بل حتّى لو عمل طول اليوم بدون أي راحة ولا لحظة فراغ. 
وهو افتراض خرافيء فمع ذلك سيأتي الفراغ حتماً حين يمرض جسمه ولا يستطيع الحركة بسبب 
ضعف الطاقة. إذن لا محالة سيقع الفراغ من هذا الشغل. لكن, الكلمة لابد أن تُّقرأ في سياقهاء وتتحدد 
خصائضها يحسب ما 'يتّصل بهاء (فإذا فرفتفاتضب) توجب وجود توعية من الفراغ تفقع مجال العمل 
بأمر ([فانصب. وإلى ربك فارغب.). وذلك قلنا في مورد آخر أن الله أهلك فرعون بالغرق لأآن فرعون أغرق 
من استعيدهم بالقرّق؛ أي بالاشتتفال في امور الدنيا:والمعاش حذى مانت قلوبهم عن طلت الله والعلة 
والمعان أ احصرهه في الثا ذه حدى لاا متطروا فوق الماذة اما ديت الراحب ليه فهو واحثب وحيك أن 
(فانصب. وإلى ربّك فارغب.) واجب, فحصول الفراغ الملائم لإتمام هذا الواجب هو أيضاً واجب. والآية 
تدلّ عليه حتى لو لم تنص عليه. لابد من تنظيم أمر المعاش والمجتمع بنحو يفرّغ الناس لطلب العلم والله 
والآخرة. لابد من وجود فراغ كافي للتامل والنظرء والتفكّر والبحث. لابد من بناء منظومة الاقتصاد 
والغادا ف على أشاين السعي نحو القرلاء من الأشعال: وكل ها تيزدى إلى ذلله أولى مو غيرة ها له 
ينقض واجباً غيره هو أولى منه. ومن هنا نفهم أحد أسباب استعمال كلمة (فانصب). فإنها تشير إلى 
النصبء وهو بذل جهد شديدء مما يدل على وجوب وجود نوع من الفراغ بحيث تبقى في الناس طاقة 
لبذل جهد شديد في أعمال أخرى: هي أعمال السلوك والمعرفة والتأمل والبحث وما إلى ذلك من عبادات. 


(فإذا فرغت فانصب. وإلى ربّك فارغب.) ثلاث أعمالء الأول (فانصب) الثاني (إلى ربّك) الثالث 
(فارغب). وهذه الأعمال الثلاثة تجسيد لدعم الثلاث التي هي الشرح والوضع والرفع. 

أمّا (فانصب) فهي فرع (ألم نشرح لك صدرك). أي بما أثا شرحنا صدرك للإاسلام وجعلناك على 
نور مثاء فانصب بهذا الإسلام والنور» أي جسّده وأظهره وانشره. ومن تجسيده الصلاة: لآن الصلاة 
مظهر الإسلام والصلاة نور. ومن إظهاره الدعوة, ولذلك قال له ”جاهدهم به جهاداً كبيرا“ ففي الدعوة 
والموعظة والمجادلة نصب للنفس. فالعمل الشديد الذي هو النصبء أي نصب النفس لشئ وتوجهها له 
بالكلية بكل ما أوتيته من طاقة وتركيزء هذا النصب فرع لانشراح الصدرء ولذلك قبل أن يعمل موسى بما 
أمره الله به ويُظهر الحقائق التي علمه إِيّاها سأل الله أن يشرح له صدره. 

أمّا (إلى ربّك) فهو عمل الوجه القلبيء أي التوجّه إلى ربّك, كما قال إبراهيم ”ني وجّهت وجهي 
للذي فطر السموات والأرض“. فتحديد الوجهة نحو ربك هو عمل من أعمالك. ويما أن ربّك هو الأعلى 
العظيم: فلن تستطيع التوجّه له إلا بعد التحرر من الأغلال والقيوب الموضوعة على جسد روحك وأجنحتهاء 
ولذلك (إلى ربك) فرع النعمة الثانية (ووضعنا عنك وزرك. الذي أنقض ظهرك.) فكما أن الطير إذا وضعت 
على أجنحته حملاً ثقيلاً لن يستطيع الطيران أو على الأقل لن يستطيع الطيران إلى أقصى نقطة 
يستطيع الوصول إليها لولا ذلك الوزر الذي على ظهره وأجنحته, فكذلك النفس الإنسانية لا تستطيع 
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الرحوة إلق رنها الأوعف أن تقو تكن من الوذ هر وضعك وزرك #نخطيع ليخ الريك" 
فنعمة الله عليك تسبق توجّهك إليه. ”يحبّهم ويحبونه“ ”تاب عليهم ليتوبوا“. فعله قبل فعلك. بل فعله سبب 
فعلك. فعله صوت وفعلك صداه. 

ما (فارغب) فالرغبة فرع الكمالء أي النفس لا ترغب في شئ إلا إن كان هذا الشئ من كمالاتها. 
وهذه حقيقة بدهية وجدانية. فلا يستطيع الإنسان آن يرغب في ما لا صلة له به أو في ما يناقض طبعه 
ومزاجه. الرغبة فرع الوجوب. ولذلك كانت (فارغب) فرع (ورفعنا لك ذكرك). فلولا أنه رفع ذكره إلى مستوى 
ربّهء لما استطاع أن يرغب إلى ربه. أي لولا أن كماله وحقيقته قائمة في حضرة الربويية» لما استطاع 
من تزيم كد هد ان عضا من وحول ترف والستعو مو ر نك لراك حمسي الكدالاكه وق 
العظيم عظيمة: ورغية الحقير حقيرة. "قل كُلٌ يعمل على شاكلت“. فالشاكلة قبل العمل وفي سببه 
الجوهري. 


في الأعمال الثلاثة إشارة إلى العوالم الثلاثة. 
(فانصب) عمل الجسم. كما قال الله عن أهل النار ”عاملة ناصبة“. وقال في الجنّة التي يتحرر فيها 
الإنسان من المشاق الجسمانية ”لا يمسّنا فيها نصب” وقال الله لآدم أنه وها إلى الأرض؛ وهي 
الطيذا الجسمانة والحصرة الثاننة تسيسقى "قاذ يد رحكيا من الكنة فقشدى" #التضي في الأحتل 

(إلى ربّك4 عمل الروح. كما قال الله ”الروح من أمر ربّي“. وقال ”إذ قال ربّك للملائكة.. .ونفخت فيه 
فق ريحي" فالزوة في الذي تتوحه إلى.رئها دوهي الأقرب إلى'الحضيرة الريوبية. 

(فارغب) عمل النفس. لأنها تشير إلى الرغبة وتنفيذهاء والرغبة من النفسء كما أن الحب والكره من 
النفس. قال الله "وترغبون أن تنكحوهن“ وقال في أخرى أن رغبة النكاح تنبعث من النفس ”جعل لكم من 
أنفسكم أزواجاً». نعم الرغبة أيضاً تكون من الروح والبدنء لكن في مقام التفصيل الجامع يتم إرجاع 
ا 1 
الخلاصة: 

السورة من ثلاث مقاطع. الأول (؟ آيات) عن النَعُم والبيّنات. وذكر فيه شرح الصدر ووضع الوزر 
ورفع الذكر. الثاني (آيتان) عن الحقيقة والوجوب من حيث طبيعته وسننه. الثالث (؟ آيات) عن الشريعة 
والطريقة أي الأوامر الجسمانية والروحانية والنفسانية. فأوّل باب للحقيقة هو وجودك ووجدانك 
والموجودات الحاصلة عندك الآن والمشهودة لك: فأنت باب الحقيقة. ثم الحقيقة تنكشف لك وهي كليات 
ترتفع لها بواسطة الجزئيات الوجدانية التي تقررت عندك في المقام الأوّل. ثم بناء على ما أوتيته من نِعَم 
وبيّنات وحقائق تجد الباعث الجسماني والروحاني والنفساني للعمل وعملك تنزيل لتلك المعاني 
والحقائق وبثٌ لها في الوجود وإفاضتها على غيرك من الآفاق والأنفس من باب شكر النعمة وإيصال 
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( قصيدة نواسية : الحق والوسيلة والكلمة ) 


)1( 
؟- هو المواصل لي لكن يُنغصني . بطول فترة ما بين الزياراتٍ 
4- لا عَذرَ للصب أن تهوى جوانحه . وقد تطعم فوة بالمواتاة 


(ب) 
5- وداهري سما في فرعٌ مَكرُّمةٍ : من معشرٍ خلقوا في الجود غاياتٍ 
١رَقَت‏ كتابة نعليه ذرى شرفي : من القلذ فماة محكن الفبرينات 
/- ناديته بعدما مال النجوجم وقد ونعباح الديقاة شري السك قات 
/- فقلت والليل يجلوه الصباح كما تف اسع عن در الات 
أي لحمل الرجوى قي كل ا لدوارى :لد دتري تعس هد ذل الها زان 


ع( 
١‏ وهاكها قهوةً صهباءً صافيةً . منسوبة لقرى هيتٍ وعاناتٍ 
-١‏ أَلزم بحُميّاها وأزجره عالانتطورا وبالتعديه ارات 
كدي تفي وما تم الثلاث له . حلو الشمائلٍ محمود السجيّاتٍ 
أ ع تا و يد تي أجالس تُبذى بالعشيّاتٍ 


ثلاث مقاطع وخاتمة وترية. أربعة وخمسة وأربعة. الأول يتحدث عن الحبيب. (لا أستزيد حبيبي). 
والثاني يبدا بحرف الواو الذي يفصل المقطع عن ما قبله. كما يفصل حرف الفاء بين المقاطع في سورة 
الشرح.» ويتحدث عن السيد (قم سيّدي). والثالث يبداً كنا بغرت الواد الفاهل, ولا واحد من الأبِيات 
بن دكرف اللراق إلا الشذاكالفاصيلة مرح القطة وا لأكرمويقعة ختطن القووة ر زهاكها وو هالتحني 


والسيد والقهوة. 


وسلم من حيث حقيقته العالية أي الحقيقة المحمدية. وتفسير القهوة هو القرءآن. 


في رواية للقصيدة لا يوجد البيت رقم (1) فتصير القصيدة أربعة أبيات لكل قسم. وعلى هذه الرواية 
سبب وجود أربعة أبيات في كل مقطع. بالتساوي هو ما يلي: أما العدد أربعة فلاته عدد العدل 
والاغتدال» ويشين إلى المشاواة في الوجودء أي حدة الوجود. والأريعة أيْضَاً في العدد الذي يشتمل 
على الواحد والاثنان والثلاثة من حيث المراتب» والواحد يشير إلى الحق تعالىء والاثنان إلى الوسيلة 
التي بين الحق والخلقء والثلاثة إلى الكلمة النازلة إلى الخلق؛ والأربعة إلى العوالم الأربعة التي هي 
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الأفق الأعلى الروحاني والأفق الأوسط النفساني والآفق الآدنى الجسماني وعالّم الأنفس الآدمي 
لجامع للآفاق الثلاثة بحسب آية ”سنريهم ءاياتنا في الآفاق وفي أنفسهم حتّى يتبيّن لهم أنه الحق“. فهو 
حقّ واحد ظاهر في الآيات: وظاهر في الآفاق: وظاهر في الأتفسء وظاهر في النبي الذي أرسله الله 
بالآيات. فما ثم إلا الحق بتجلياته. هذا بالنسبة للعدد. أمّا بالنسبة لجعله المقاطع الثلاثة متساوية في 
عدد الأبيات: فذلك ليشير إلى وحدة النور الظاهر في الكلء فنور الحبيب هو نور السيد هو نور القهوة. 
"اللاخون السمواكة والآرفن. :وق لم يجعل اللزلهتورا ماالةامق قون ».فشان إلى _الساوع في الوجود: 
ليس من حيث تعدد الموجودات وتساويها بين من حيث أن الوجود واحد لم يتعدد في حقيقته النورية. 
فوحدة الموجود أشار إليها بوحدة المعدود. 

أما على الرواية الآكملء وهي الآرجح: وإن كانت لا تخالف في المعنى ما سبق من تأويل؛ لكن جعل 
المقطع الثاني خمسة أبيات إشارة إلى النبي وأهل البيت وهم أهل الكساء الخمسة, النبي وفاطمة وعلي 
والحيكن والحسين: ل لس لديم . “أ وكرية هوا الأكمل؛ لأن :الله وتن نحن الوكن 
والتعبير عن النور لا يكون إلا وترياً إن كان تعبيراً كاملاً. إذن أربعة عن الله خمسة عن أهل البيت, 
أربعة عن القرءآن الذي هو كلام الله فيعكسه ويعادله في العدد. والخمسة وسط بين الآربعة والأربعة, 
كما أن النبي وأهل البيت هم وسيلة إيصال معرفة الله وكلامه إلى خلق الله تعالى وآكوانه. 


الشعراء من أهل الإسلام؛ الكبار منهم خصوصاً مثل أبي نواس والمتنبي والحمداني وغيرهم: هؤلاء في 
الحقيقة كلهم أصحاب ضرب أمثال للحقائق الإلهية والنبوية والقرءانية والعرفانية إجمالاً. أي الحقائق 
المجرّدة الدينية» تم تنزيلها في ثوب وصور المظاهر الطبيعية والمادية. وكل شاعرء وإن كان تحدّث في 
نواضدة شد 013١‏ اتفير سوهنوة واتحدوروهدا "| الوضوع تهديا هن الذى سر ريفية الحقانق الكفالية 
في صورة الخلائق الدانية أي ركز فيه وإن كان شعره إجمالاً يسير بنفس الاتجاه. أبو نواس مثلاً 
اشتهر بالخمريات» أبى فراس الحمداني بالروميات, المتنبي بالفخريات: وهكذا في بقية الشعراء الذين 
اشتهر كل واحد منهم في مجال خاصٌ وإن برع في غيره. يوجد أكثر من سبب لهذا العمل؛ فمنه حفظ 
الحقائق المتعالية» فإن العامّة تميل إلى الصور الطبيعية والشهوات المادّية. فتحفظ ما يلائم طبعها. سبب 
آخر هو البرهنة على أنْ العالّم كله ناطق بآيات الله أيا كان المثل المضروب إجمالاً. وهذا لا يعدو طريقة 
القرءان في البيان وتنزيل حقائق العرفان في مظاهر الحدثان. سبب ثالث هو أن النظر في الأمثال 
والرموز مع مشاهدة العقل للمعنى المجرّد هو بحد ذاته نوع من العبادة ”النظر إلى الكعية عبادة“". ففى 
تأمل الحقائق المتعالية بصور طبيعية يجمع العقل بين التجريد والتجسيدء بين المشرق والمغرب إذ "لله 
المشرق والمغرب“. سبب رابع هو القدرة على تكثيف المعانيء وذلك لأن الصورة الطبيعية الواحدة قد تدل 
على مغادئ مقاسة كتير مق هيك أن الآدنى يكت الأغلي» ومن هداافرى أن اكلمة "الؤيارات" مقاذ من 
القصيدة قد تشتمل على عشرة معاني متعالية» فلو أردنا تفصيل هذه المعاني بلغة مجرّدة مثل اللغة 
الفلسفية لاضطررنا إلى كتابة صفحات وصفحات من التدقيق والبرهنة» بينما لغة الشعر الطبيعي تجمع 
بين تكثيف المعنى وبين إحضار المعنى المتعالي في النفس بقوّة وشدّة حضور الصورة الطبيعية في 
المخيّلة والحسٌء فتشعر بحضور المعنى المتعالي في نفسك وليس فقط في أفق عقلك. مما يعطيه قوَة 
وبيننا وبين مّن ينكر علينا هذا التفسير أننا نستطيع تفسير القصائد بعين العرفان بدون أن نترك 
كلمات الشاعر ومعناها اللغوي الأوّل النازل: بينما مّن ينظر بعين سخيفة إلى هؤلاء الشعراء ستجده 
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حتماً ولا محالة يعتبر كلماتهم فيها ”مبالغة“ أو ”كذب“ أو ”حشو“ أو ”عاطفة غير ع وما أشبه ذلك. 
يستحيل آخذ الشعراء الأوائل على محمل الجن يدون هذه العين العرفانية: لن يستقيم: الآمر: ولن يتتاسق 
الشعرء ولن تفهم سبب إيراد الكثير منه. ولن تستطيع تبرير استعمال هذه العروض والموازين الحرفية 
والحركية المعقدة من أجل إيصال معنى "بهذه التفاهة“ بينما كان من الممكن إيصاله بلغة نثرية أو حتى 
سحخ في :متكا ول ين أكدن داريدي الذي 

الشعر العربي الإسلامي أعظم مما يظنّ معظم الناس, وتصديدا نتعاظي الآدن نيد وقد النهرة 
إلى الشعرء أي النظرة العرفانية» ليست شيئاً ابتدعناه. بل هي قديمة قدم ذلك الشعر. ومن هنا مثلاً 
تستطيع أن تفهم ورود بيت لأبي نواس في معراح الشيخ الأكبر للعرفاء محيي الدين ابن عربي رضي 
الله غنه. أو تفسين الشيخ الأكبر لبيت آبي نواس "ليس على الله يمستتكر / أن يجمغ العالم في واحد" 
تفسيرا باطنيا عظيماء بل حتى جعله من أعظم الأبيات التي قيلت على الإطلاق. والآمثلة في هذا الباب 
كثيرة جدا. 

الشعر العربي لم يزل في كنوزه. مطموراً في أرض الإعراض عنه والرؤية التسخيفية له. وهذا هو 
الثرات الى قن الس فهك كرا لسعو ف نوها نلف ولس لعفل “» وتراب ”الشاعر لم يقصد إلا 
الصنوق الخانية الى :مص غليها وتراب ب ”يستحيل أن يكون قصد هذه الدقّة في التعبير عن تلك المعاني 
القسوقية : فمق حانبه الهوات الاتحمالئ قلئ هذه المقالات) وحدى تشقن شيثا من الثرات عن مده الكدو: 
العظطيفة «تفول: ما جالفسية لذعوى "العاطقة, قلنين مكذا نكا قوزاة وسنبر» أضحات هذا 00 
أقل كبارهم, فمنهم من كان يرى الشعر عرض للعقل أمام الناس» ومنهم من كان يراه حكمة. . ثم آي 
عاطفة هذه ستبقى في النفس إذا كان لابد من وضع العواطف في ثوب كلمات موزونة بدقّة حرفاً بحرف 
وحكه بجر على نون الحظييا 6 اللينة نرى من المعاصرين من يطعن في الوزن والعروض بحجّة أنها 
"تقيّد حرية العاطفة في الانطلاق والتعبير الشاعري" أو ما أشبه ذلك. وَأمّا بالنسبة لعدم قصد الشاعر, 
فأقل ما نرد به هو أن قصده في قلبه؛ ولا أنتم ولا نحن شققنا عن قلبه. وكوته ايتكل هيو طبيعية لا 
ينفي قصده ما فوق ذلك تدليل استغمال من نقطع يكردية مين الحكماء والعرفاء الضون والعصص 
الخيالية الرمزية» شرقاً وغرباً» قديماً وحديثاًء لمثل هذه الطريقة في التمثيل والتنزيل» بل القرءآن نفسه 
استعملها فذكر الحقائق في صور الآفاق والأنفس. وَآمّا بالنسبة لاستحالة استعماله الدقيق للغة بالنحو 
الذي يفترضه أصحاب التفسير العرفانيء فنردٌ بأن قدرتنا على تفسيره بهذه الدقة وحمل ألفاظه على 
معاني تناسبها لغوياً ومجازياً بهذه الدقّة, هو أحسن برهان على وقوع ما تنفونه من دقة. وأمّا بالنسبة 
لكونهم ليسوا من الصوفية فيستحيل أن يكونوا قد عبّروا عن المعاني التي يريدها ويراها الصوفية» فالرد 
بأن حقيقة الصوفية ليست أكثر من حقيقة القرءآن؛ وهؤلاء كلهم رضعوا القرءآن مع حليب أمّهاتهم بلا 
خلافء ثم من نعلمهم من هؤّلاء الشعراء كانت صلته بالصوفية كطريقة ومشايخ معروفة وثابتة» وإما أنه 
سمع منهم وتلقى شيئاً منهم: وما أن اشتهار مقالات الصوفية بين العلماء والأدباء في تلك العصور 
كان كاقبا وإماعوهونما تركحه فى يعض المالات ويعقيرة اضناك ليس بالضوورة أن تعرف وقوع الضلة 
في التاريخ حتى نعتبرها واقعة, فكم من واقعة كانت خفية على أهل زمانها فضلاً عمّن بعدهم, ؛ ويكفينا 
في إثبات وجود المعنى ”الصوفي“ هو إمكان تأويل الكلام تأويلاً صوفياً بوضوح وانّساق وترتيب يكشف 
كشفه عن حقيقة نفسه بنفسه. فغايتنا هي المعنىء أينما وجدناه. ”خذوا الحكمة ولو من المنافقين 
والمشركين". فما بالك بالمسلمين والمؤمنين والعالمين. 


المقطع الأوّل يدور حول قطب ”لا إله إلا الله“. 
١‏ - (لا أستزيد حبيبي من مواتاتي / وإن عنفت عليه في الشكايات) 
أقول: (لا أستزيد) هذا مقام الآحدية الذاتية والهوية الواحدة المطلقة. لأنه في هذا المقام لا توجد زيادة 
ولا نقصء بل هو مقام الكمال الذاتي المطلق بالإطلاق الحقيقي. ففي القرءآن تجد فرقاً بين مقام الكمال 
الأحدي وبين مقام الدرجات الأسمائى. مثلاً. في العلم؛ قال في آية ”والله يعلم وأنتم لا تعلمون”, فأثبت 
العلم كله لله ونفاه مطلقاً عن الخلق. لكن في آية أخرى قال ”وفوق كل ذي علم عليم” وقال ”وعلمناه من 
لدنًا علما“ و قال ”أولوا العلم“ فأأثبت علماً للخلق؛ وآثبت وجود درجات في العلم بعضها فوق بعضء لكن 
العلم التام المحيط هو لله تعالى. فكيف تجمع بين نفي العلم عن الخلق وإثباته للخلق في آن واحد؟ 
الجواب: في مقاء الإطلاق والأصالة, العلم لله فقط. وفي مقاخ تجلّي الأسماء الحسنى في الخلق: العلم 
اك وللكلق على :دونه كبمفها وقة الا وتلة 'أحوها تريخ لطع الطلى مكال انكر الريسدة: مف ايه يفول 
”الرحمن” و “الرحيم” بالمفرد, وقال ”ما يفتح الله للناس من رحمة فلا ممسك لها وما يمسك قلا مرسل له 
من بعده“ فآثبت الرحمة المطلقة لنفسه وعدم وجود رحمة لآي من خلقه, لكن في آية أخرى آثبت درجات 
الرحمة ووجود أعداد كثيرة من الراحمين فقال ”وأنت أرحم الراحمين“ وهذا إثبات لراحمين كثر. وكذلك 
في الحكم قال ”إن الحكم إلا لله“ في آية, وفي أخرى ”اليس الله بأحكم الحاكمين“ فأثبت وحدة الحاكم 
ونفى ما دونه ثم أثبت كثرة الحاكمين وكون الله أحكمهم. وكذلك مثلاً في الخلقء فآثبت أنه الخالق الوحيد 
في آنه “الله خالق كل شنى» "هل من تخالق كيز اللة“ كه اكيت تعد الخالقن في أنة أخرى "تبارك الله 
أحسن الخالقين"» بل آأثبت وجود خلق في الأفراد بالتعيين فقال عن عيسى ”آخلق لكم من الطين“ وقال 
إنراهيه لقوفة "تخلقون إفكا". والأمظة كتيرة كما ترى»وستجد مثل هذا المعذى في الأسماء الحسدى: 
إذن» يوجد مقام متعالي هو الأصل الأحدي المطلق لكل كمال وهو عين الأحدية الذاتية المطلقة لله تعالى. 
في هذا المقامء لا يوجد زائد ولا ناقصء ولا يمكن توهم الزيادة ولا النقص فيه؛ وهو المقام الأعلى 
والأساس المطلق لكل شئ. ولأنّه الأعلى بدأ الشاعر به فقال (لا أستزيد حبيبي من مواتاتي) لأنّه لا 
يمكن الاستزادة منهاء لآن الحبيب هو الوجودبء إن الحب وجود في جوهره. والموجودات لا تستطيع 
الاستزادة من حصّتها من الوجود لأن هذه الحصّة راجعة إلى الأعيان الثابتة في العلم الإلهي الذي لا 
يتبدل ولا يتغير لا أزلاً ولا 5 . فوجوب كل شئ حقيقة واحدة لا تتبدل. 

(حبيبي) الحق تعالى هو محبوب الموجودات كلّهاء وهو الحقيقة المحبوية وحدها. لآن الحب يرجع 
إِمّا إلى اشتراك في النسبة بين المحبٌ والمحبوب: وإمًا إلى وجود كمال معيّن في الموجود يتعلق به المحبٌء 
وإِمًا إلى خير ونعمة ونور ما حصل عليه المخلوق من الكائن فأحبه لذلك. النسبة والقوة والنعمة» هذه 
استات لحت ربعي إن مضي الريجوم مه أغدن واز ال وحرس النسي اوفك إن اللداته روفن الوكر 
الحق وحده وكل موجود فوجوده به, فلا يوجد حبيب للموجودات فوق الحق تعالى, ولى لم يشعروا بذلك. 
يعي أن لقره كليا هق اللسونائثة ومو القرف المظاق مما فى نا همي و نمك الكن! أقصدي 
سواه. وحيث أن ما بالخلق من نِعّم من الله وجوهر النعم تجلي أسماؤه الحسنى في الخلقء فلا يوجد ولا 
يستحق الحبٌّ على النعمة غير الله وأكثر من الله. في هذا المقام, أي البيت الأوّل من القصيدة, الكلام 
هو عن الحبٌ الذي هو تعبير عن الوجود. 
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(مواتاتي) المواتاة هي الموافقة والمطاوعة على الآمر. والموافقة والمطاوعة هي في جوهرها نسبة 
مشتركة بين شخصينء هذا في الظاهر. وحقيقة الاشتراك وجود وحدة عليا تجمع بينهماء فلولا هذه 
الوحدة التي لا تنحصر بالوجود الشخصي لكل طرفء لما أمكن حصوال المطاوعة أصلاً. فترجع هذه 
المواتاة إذن إلى معنى الوجود كما مرٌ. 

إذن» التعبير الأساسي لكل موجود في عينه الثابتة عن حاله بالنسبة إلى الحق تعالى هو كما عبر 
الشاعر بالحق (لا أستزيدٌ حبيبي من مواتاتي). 

(وإن عنفث عليه في الشكاياتٍ) الشكوى لا تصدر عن العين الثابتة» لكن تصدر عن المخلوق الذي 
هو ظل العين الثابتة في ساحة الكون. لأن المخلوق ظل للعين الثابتة فلا يشعر عادة بكمال عينه؛ ولذلك 
تجده يطلب المزيد من الله ويشتكي من النقص الحال له وبسبب غفلته يظنْ أن هذا النقص راجع إلى 
عين ذاته وحقيقته المتعالية» وليس الأمر كذلك. والترفّي في التعلّم والتزكية غايته الحقيقية هي كشف 
الححت!الفاصلة نين الع الكانتة وئة الهيوزة اللخلرعة:الطادكة قاذ مسخطي الافسان أن فصددر: الى 
مصير إلا وهذا المصير هو مبداً أمره أزلاً وأبداً. نقطة النهاية هي نقطة البداية» كما هو حال الدائرة. 

فكل موجودب مخلوق له حيثية ثبوت في العلم الإلهي المتعالي وله حيثية ظهور في الخلق الإلهي 
الكوني. فعبّر الشاعر عن الحيثية الأولى في الشطر الأوّل (لا أستزيد حبيبي من مواتاتي) وعبّر عن 
الحيثية الأخرى في الشطر الآخر (وإن عنْفتُ عليه في الشكايات). 

(وإن عنفث عليه) ذكر حرف ”إن“ ولم يقل ”إذا “, لآن ”إن“ قد يقع ما بعدها وقد لا يقع» بينما ”إذا“ 
سيقع حتما ما يعدها'مثل”إذا الشمسن كوّرت»: ”إن“ إمكانية»ى "إذا“ وجوبية في أدق التعانين هادة. 
وفي هذا المقام. صدق حين قال (وإن عنفت) لأنه ليس كل مخلوق سيستزيد حبيبه من مواتاته؛ فأهل الله 
والعرفاء الذين يعرفون الآمر على ما هو عليه» لا يستزيدون مما يعلمون أنه تستحيل الزيادة فيه فما لا 
يقع لا يسأل عنه الأدباء من العرفاء, كما قال الله لنوح حين نهاه أن يسأله ما ليس له به علم ”إني أعظك 
أن تكون من الجاهلين“. فالسوّال فرع العلمء والعلم تابع للمعلوم: والمعلوم هو الوجود على ما هو عليه 
فالسؤال مقيد بطبيعة الوجود. نعم, الغافل يشتكي من نقص وجوده الظاهرء ويحسب أن هذا راجع إلى 
عينه الثابتة أزلاً ويلوم الله تعالى على ما به من نقص وألم, بينما الواقع أن صورته الحادثة غير مطابقة 
لعينه الثابتة» وهى يشكو-وإن لم يشعر-بسبب عدم تطابق الصورة مع العين» لكنه يحسب أن الصورة هي 
كل وجوده؛ فيعتبر النقص فيها نقصاً في ذاته المطلقة, وهذا جهلء فإن تم تنبيهه, بأسباب غيبية أو 
طبيعية؛ وعرف سبيل تحصيل الكمال وطريقه؛ وآدرك آن النقص لم يأتي من حيث ذاته بل من حيث 
صورته. كف عن الشكوى. 

(لا أستزيد حبيبي من مواتاتي) راجع إلى مقام قول النبي صلى الله عليه وآله وسلم ”كان الله ولا 
شئ مع“. فكل ما كان نَم فهو عين الله تعالى. وهذه ال“كان“ ليست كان الزمانية» بل كان الحقيقية, 
مثل ”كان الله غفوراً رحيما» فليس معناه أنّه كان كذلك في الماضي والآن كف عن ذلك وتغيّره حاشاه. بل 
هذه ”كان“ التي تدلٌ على الحقيقة المطلقة للشىء فتكشف الأمر كما كان وما هو عليه الآن وكما سيكون 
عليه في كل أوان. فلا يمكن لشئ أن يستزيد من الله تعالى في هذا المقام, لأثّه لا يوجد معه أحد ولا 
يوجد غيره ولا يوجد أي تغيّر فيه فكل شئ على ما هو عليه وعلى ما يستحقه كماله وهو فانٍ ومستهلك 
في الله تعالى, ولذلك لا يوجد حبٌّ أعظم من ذلك المقام فكيف يستزيد من الماء وهى غارق في بحر 
الكمال. 
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(وإن عنفتٌ عليه في الشكايات) العنف طلب المستحيلء لأنه محاولة قسر الشئ على شئ يكرهه. 
وقسر الوجود لا يكون إلا بطلب المستحيل منه. والشكاية لا تكون إلا من مشاهدة نقصء بدون النقص لا 
شكاية. وبدون الشعور بالكمال لا شعور بالنقصء إذ النقص دائماً نقص في قبال كمال متوهم أو 
صادق. بالتالي, الشكاية تستبطن تصوّرا للكمال؛ ثم مشاهدة لنقص في قبال هذا الكمال؛ ثم تصدر 
الشكوى. فإن كان الكمال المتوهم كاذبء أو كان النقص لم تتم نسبة سببه إلى السبب الواقعي, 
فالنتيجة ستكون شكوى تطلب المستحيل لرفعهاء ولذلك تكون عنيفة. وهذا مقام ”لا تسألنٍ ما ليس لك به 
علم...إني أعظك أن تكون من الجاهلين“. والعنف من الجهلء الجهل عدم إدراك الآمر والوجود على ما 
هو عليه في ذاته وعلاقاته وشؤونه. 

؟-(هو المواصل لي لكن ينغصني . بطول فترة ما بين الزيارات) 
أقول: هذا البيت يتحدّث من مقام علاقة العبد بالأسماء الحسنى الجمالية. وهو مقام قول النبي صلى 
الله عليه واله وسلم ”إن لربّكم عر وجل في أيّام دهركم نفحات؛ فتعرّضوا لها الث العدك اله وا 
مفعة لايتتقى بغدها داك فجؤة ا لتفحات وحمانية همال ولتسهع عذاسة بغاولية مدلل انما تتفي 
الشقاء ”لا يشقى بعدها أبدا “. وقد علمنا أن الشقاء حكم من أحكام الله على العبيد الوقن مود الف” 
والمنتقم وغير ذلك من أسماء الجلال والقهر. فالسعادة من أسماء الجمالء والشقاء من أسماء الجلال. 
وهذه النفحات الرحمانية في الدنيا تكون متقطعة:, بدليل قول النبي ”في أيام دهركم نفحات فتعرضوا 
لها“ مما يشير إلى وجودب تقطع فيهاء لا أقل هي كذلك في الدنيا ”في أيام دهركم“, وبالنسبة للخلق وإن 
كانت دائمة بالنسبة للحق تعالى. في الدنيا لا يستقيم نعيم مستمر لإنسان من كل وجه. فحتى النبي 
قال ”إنه ليغان على قلبي فاستغفر الله“. والأهم من ذلك قوله تعالى ”والضحى. والليل إذا سجى. ما 
ودعك ربك وما قلى.“ مما يشير إلى وجود ليل ونهار لنفحات الرحمن. 

من هنا تعلم مصدر نطق الشاعر (هو المواصل لي لكن ينغصني / بطول فترة ما بين الزيارات) 
لاحظ أوَلآ أن (هو المواصل لي) وهو عين الصدقء لآن الله هو المواصل للعبد, والعبد لا يملك من أمره 
شيئاً في قبال الله تعالىء فما فتحه الله لا يمسكه أحد وما أمسك الله لا يفتحه أحد,ء بالتالي (هو 
المواصل لي). والمقصود هنا المواصلة الجمالية: أي بالنفحات الرحمانية الظاهرة والباطنة؛ ”وأسبغ عليكم 
نعمه ظاهرة وباطنة". إلكن ينفصني بطول فترة ما بين الزيارات) وهذا عين ما حصل للنبي في سورة 
|الخكد: حن القلع عن لوحي قنرة فوجد ألما عظيما في نفسه, حتى قيل أنه فكر بالانتحار على ما 
يروي بعض الرواة: والمعذنى-بة تككن الحظن هن ضمح الزوا نادم اند وه أن لأ قدية الحياة نعي هذا النور, 
وبعد آن ذاقه لم يستطع تحمل الحياة بدونه» فتنفصت عليه حياته حين فتر عنه ولو لآيام معدودات 

وهكذا يشعر أصحاب المعاني والقلوب. في كل لحظة يحصل لهم فيها فترة آو غين أو حجب أو غفلة 
أو أي قهر وسترء تتنغص عليهم حياتهم وعيشهم ووتكدر نفوسهم. ولذلك يعملون على استمرار الحضور 
في الله تعالى: كما كان النبي يذكر الله على كل حال. لكن وإن كانت قلوبهم في نعيم المشاهدة 
الملشكدن: :]لأ أن لظاهو الدنها اشكانها تقتضييها منها حون تنقيهى :وتكديو على هذا ١السيقو‏ :وا لهتاة ومثه 
يقول النبي لبلال ”أرحنا بها يا بلال“ أي الصلاة ومنه لعن عمر المشركين حين شغلوهم عن الصلاة يوم 
الخندقء وما أشيه ذلك من منغصات. 

كلما صفا العقل وتطهّر القلب» كلما كانت كل لحظة تنفيص وانقطاع للوصل بالله ورحمته, كانت 
عندهم أطول وشعروا بطولها بنحو أعظم. (بطول فترة ما بين الزيارات؟ لا تعني طول الفترة الكممي 
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بالضرورة؛ أي ليس بالضرورة أن يكون الطول مُقاساً بكم معيّن من الزمان مثل يوم أو أسبوع أو شهر 
بل حتّى انقطاع الوصل ساعة قد يشعرون به كسنة. كلما عظمت الطهارة العقلية كلما كان التنفيص 
أشد قسوة على النفوس الزكية. 

إذن» هذا البيت يتحدّث عن الصلة بالأسماء الإلهية الجمالية؛ والأسماء الحسنى هي وجوه الحق 
تعالى للعالم: فالعالم بها يقوم وبها يكون وبها يحصل على ما يحصل عليه. "لله الأسماء الحسنى 
فادعوة بها". 

فالبيت الأوّل عن علاقة العين الثابتة بالوجود الحق تعالى. والبيت الثاني عن علاقة المخلوق بالأسماء 
الإلهية الجمالية والنفحات الرحمانية. 

ولذلك في البيت الأوّل نفى الاستزادة: إشارة للكمال الحاصل. لكن في البيت الثاني ذكر القطع 
والفترة وهي من الزمان والكثرة» إشارة للخلق والعالم. 
*-(قالوا ظفرت بمن تهوى فقلت لهم . الآن أكثر ما كانت صباباتي.) 
أقول: هنا حوار بين أصحاب العقيدة وأهل المحبّة. أي أصحاب العقيدة في الله, وأهل محبّة الله. 

أصحاب العقيدة يقولون (ظفرت بمن تهوى). هكذا يرون الله تعالى وعلاقتهم به. [ظفرت) فيها معنى 
الحصول على الشئء مثل ظفرتٌ بالغنيمة» لكن ليس كل معاني الحصول على الشئ بل تحديداً المعنى 
ا رح ا لظير والققد ين اللاقر اي وسار المع يجار ارين كاك حي ٠‏ أضعف منهء فهو 
ظفر بالأظافرء فيشير إلى التمكّن من الشئ والسيطرة عليه والاستحواذ عليه. في علاقة الظافر بالمظفور 

كو الفا فوضو الكدره هو المحيط؛ هو المتحكّم, هو المركز. وما المظفور به إلا شئ استطاع الظافر 
وضعه في نطاق أظافره ومخالبه. وصار في يده وجيبه. هكذا يرى أصحاب العقيدة عقيدتهم في الله 
تعالى وفي كل أمر ديني في الواقعء فحتّى الملائكة والقرءان والنبي والحلال والحرام وكل شئ 
شيئًا يظفرون به من أجل مصالحهم الضيّقة الخاصّة. كما قال الله عن هذا الصنف ”وإن يكن لهم الحق 
يأتوا إليه مذعنين“. فقط ”إن يكن لهم“: أمّا إن كان الحق عليهم: أو كان الحق مع من يعادونه ولو كان 
مصدقا لما معهم ولو ظهر برهانه؛ فإنهم لا يبالون به ويجحدونه كأنه لا شئ. فالعقيدة عندهم مثل العجين 
الذي يعرزون فيه أظفارهم ويشكلونها بأي شكل يشاؤونء ومن هنا يقال في اللغة ”ظفر العجين أي غرز 
فيه ظفره“. فنايتهم أن تطول الاق رهم حتى يغرزوها فيما شاؤون ويحولونه إلى ما يشاؤونء فهم بداية 
ومككون! الأمره حتى | اوت وا الخدوين» ولو كان | الدكمالي ديروت يفنا نهنا د يتم الظفر به. باختصارء 
(يقولون ”ظفرت بمن تهوى"). هكذا يقولون لآهل المحبة الذين لهم توجّهات وأحوال مغايرة لهم ويعتبرون 
أهل المحبّة غلاة أو يبالغون أو لا يعرفون ماذا يريدون. فكأتهم يقولون لأهل المحبّة والعرفان: عقيدتنا في 
الله صحيحة: وقد اعتقدنا بالتوحيد كما جاء به النص الشرعيء والسلام, لماذا كل هذا الحديث عن الله 
تعالى والمبالغة في السعي إليه والتأمل في حقيقته وكنهه الذي لا يُدرَكء لماذا كل هذه الجلبة» ألم نظفر 
بالله الحق والإله الحقيقيء فأي شئ تريدونه بعد ذلك. (قالوا "ظفرت بمن تهوى“ فلماذا لا تزال صبَّاً 
وهاوياً ومعانياً وشاكياً ومنفصاً وطالباًء ما شأنكم يا أهل المحبّة؟ 

يجيب أبو نواس عليهم فيقول بلسان أهل المحبّة (فقلتُ لهم ”الآن أكثر ما كانت صباباتي"). 
أصحاب العقيدة يرون معرفة العقيدة الصحيحة هو نهاية السعي إلى الله. لكن أهل المحبّة يرون الإيمان 
بالله هو أوّل خطوة في السعي إلى الله. (الآن) أي بعد أن وقعت في هوى الحبيب المطلق جل وعلاء 
(الآن) في هذه اللحظة وهذا الحضور الآني الذاتي العظيم لحضرة الحق تعالىء (الآن) في عين هذه 
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النقطة التي تجتمع فيها كل حقيقة والوجودب كلّه. (الآن) الذي هو قلب الوجود ومركز العالّم وباب الحق, 
(الآن) حيث لا ماضي ولا مستقبل, بل مقام الأزل والقدّم؛ (الآن أكثر ما كانت صباباتي). قبل أن أعرفه, 
كانت لي صيؤة: وهذه الشيوة ضتعيفة تشمياً. لكن بعد أن وصلدي وشفنت رائهة حي ارت لى 
صبابات كثيرة» وصارت صبوتي أشدّ مما كانت عليه وأكثر وأكبر وأعمق وأعرض وأدوم وأحسن وأخلص 
وأدقٌ وأعظم من كل وجه. 

العقيدة مقبرة المعرفة. المعرفة بذرة المحبة. 

ما أفنذ الاتماق بالل إلا العقاكدوما:قثل الذين مثل العقاكن. الفقاكد مفاست: والمعتقل فاسد: 

العقيدة صنم في ذهن المعتقد. المحبة قوة تبعث المحبٌ وبحر يحيط بنفس المحب. 

الملحتقة مدبكون: وا لتحت بحة: المعقه يجلك إلنها . لكن المحبٌ الله يملكه. فما خرج المعتقد عن ضيق 
أفقه وحدود صورته. أما المحبٌ فلا حدود له ولا يزال في ؤيادة لذّة ما بقي "وقل ون زناتى غلنا” ' إن العلم 
نور الحبٌّء والحبٌ شعور العلم؛ والصدق بدن العلم والإخلاص جسد الحب. 

(الآن آكثر.ما كانت ضبباباتي) مكل أهل البوى ومكيونيد» كنل طمان تاه فني الهعمزاء وازان اننا 
فحين لا يرى الماء يمشي وقد يجري قليلاً. لكن حين يلمح وجه الماء يسعى بأقصى سرعته ويلقي نفسه 
فيه إن استطاع. كذلك أهل الهوى» صبوتهم أضعف قبل اللقاء؛ وتزداد قوة إلى مالانهاية بعد اللقاء. 
ومثل أصحاب العقيدة وما اعتقدوا به كمثل جائع اشتهى الطعام حتى إذا أكله وشبع زهد فيه ونسيه 
ولعله يلقي بقاياه في المزبلة. قبل الوصلء أنت محدود يبحث بوسائط محدودة: لكن بعد الوصل أنت 
محدود انفتح على أفق اللانهاية» فالنسبة بين القبل والبعد هي كالنسبة بين المتناهي واللامتناهي. ولم 
يهوى الله مَن لم يزدد حبه يوميا لله. بل لحظيا. المعتقد يحتاج إلى ساعات راحة من عقيدته ووظائفهاء 
بينما المحبٌ يحتاج إلى ساعات يرتاح فيها من ما يشغله عن محبويه ووصله. 

فتأمل نفسكء, هل أنت من أهل (ظفرت بمن تهوى) أو من أهل (الآن أكثر ما كانت صباباتي). فإن 
كنت من الفريق الأولء فأنصحك بالكفر عاجلاً لأنّك كافر من حيث لا تشعر. وإن كنت من الفريق الآخر؛ 
فاحمد الله على أنّه لم يجعلك من الفريق الأوّل. 
- -(لا عذرٌَ للصبٌ أن تهوى جوانحه وفد طم فوه بالمواتاة) 
أقول: هذا البنح مكل مشود قصة موينيى تحن .ظلت: رؤية الله تفالي: فآحاله الله على الرسالة والكلام 
وأمره بالشكر والاشتفال بهما. فالكلام هنا عن علاقة الجسم الطبيعي بالثه تعالى. 

المجِسّمة يريدون رؤية الله بحواسٌ أجسامهمء كشأن الفريق الجاهل من بني إسرائيل الذين قالوا 
لموسى ”أرنا الله جهرة"“. وححة هؤلاء: لدينا أجسام: والله مطلقء فلايد أن نرى الله بأجسامنا ونحسه 
بحواسها. س نه 

هذا الفريق يرد عليه الشاعر بهذا البيت. ويحل له مسآلته. فيقول (لا عذرَ للصب أن تهوى جوانحه) 
الجوانح تشير إلى أعضاء وحواس الجسم. فالذي تهوى جوانحه الحق تعالىء لا عُذرَ له إن كان صبَّاً 
أي من الذين انصبٌ كل وجودهم على الله تعالى وصاروا من أهل المعرفة» لماذا؟ (وقد تطعّم فوه بالمواتاة) 
والفوه هنا يشير إلى الذكر. آي ذكر اسم الله باللسان: وذكر كلام الله الذي هو الذكر. فالمقصود هو: 
أقصى ما يمكن أن تناله بجسمك من الله تعالى هو ذكر اسمه وتلاوة كلامه. أي تجلي روح الله في 
الطبيعة يكون بالذكرء بالكلام الإلهي. ”كذلك أوحيناً إليك روحاً من أمرناء ما كنت تدري ما الكتاب ولا 
الإيمان ولكن جعلناه نوراً نهدي به من نشاء من عبادنا“. وذلك لأن الكلام هو أعلى وأقرب موجود طبيعي 
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للعالّم الروحاني والعلوي. لآن الكلام عقلي. لطيفء غيبي من حيث نطقه. يتّخذ الريح كوسيط والهواء 
كربسلة متشكل يها فالكلام ألطف الأعمال الطبيعية؛ وأقربها إلى العوالم الروحانية. وللاتعليا خاما 
في اسمه وكلامه؛ ومن هنا قال الإمام جعفر الصادق عليه السلام ”قد تجلّى الله لخلقه في كلامه ولكن لا 


يبصرون". 

عإن كاوج لقع دوفة توي :روه للناقني للمشريكة لقو رن كا كفم مجني الطيرن القاه 
بالإانسان. إن البيان للإانسان. وإن كان يريد الظوور العام ,هالطبيعة كلها تجليات الله وكتاب آياته ومرآة 
أسمائّه, "سنريهم آيتنا في الآفق وفي أنفسهم حدّى يتبيّن لهم أنه الحق“ . فآي عذر للصبٌ بعد هذا 
الظهور الخاصٌ والعام حتى تهوى جوانحه وتطلب تجسّم الله شخصياً صورياً عاديا تأكينا ٠لا‏ عذر 
للصبّ أن تهوى جوانحه . وقد تطعم فوه بالمواتاة). وقد يسر الله القرءان للذكرء وهذة هي المؤاثاة. ونزّل 
القرء اق قيار عق نكا زلاللسان فده أيقنا من المواتاة التي هي المطاوعة وتطويع الشئ لشئ ما. 
الفوه والقم واللسان هو حلقة الوصل بين العالم الأعلى والعالّم الأدنى. للخلق تجلّى الله بالطبيعة, 
وللإنسان تجلَّى الله بالطبيعة وبالكلمة. وبالكلمة كان الإنسان هو الخليفة في الطبيعة. "وعلم ادم 
الأسما ركبا فخلافة الإنسان مقترنة بحريّة تكلمه وحصوله على الكلام. فإن أردت معرفة حال الإنسان 
في زمان ومكانء فانظر إلى الكلمة وكيف يتعامل الناس معها قزاءة كان تسافا ونطقاً حدوداً 
قري حفط وغلفناً . الخلافة مقترنة بالكلمة, والكلمة مقترنة بالخلافة, فلا يزول أحدهما أو يتقيّد أو 
يعاقب الناس بعضهم بعضاً عليه إلا زال الآخر وحصل له نفس الأمر وصار الناس إلى استعباد 
بعضهم بعضاً وقهر بعضهم بعضا. 


تحر كائعة الوحوة لحف اخل وعلةة ون شغيلة الأعفات القابتة والمسلوفات يه وياسماء حماله وخلالة :وتحدت 
عن مذاهب الناس في الصلة بالله تعالى من حيث الفكرء ومن حيث الجسم. 


المقطع الثاني يدور حول قطب ”محمد رسول الله ". 

ه-أْوَ داهريّ سما في فرع مَكرّمةٍ . ممِن معشر خلقوا في الجود غايات) 

أقول: فصل هذا المقطع عن سابقه بالواو. إشارة إلى حديثه عن موضوع آخرء متّصل ومنفصل عن 
الموضوع السابق في آن واحد, فالأوّل هو الوجود المطلق بالإطلاق الحقيقي وهو الحق تعالى الذي لا 
يُقابل إطلاقه أي موجود مقيّدء والمقطع الثاني يتحدّث عن الموجوب الأوّل والأعلى والأشرف في سلسلة 
العالّم المقيّدء فهو مُطلّق بالنسبة لكونه وسيلة لحصول عطاء إلهي غير مجذوذ وخالد, وهو مقيّد بالنسبة 
للمتقالى يها كدو كرت اناد وميد له. وهو ما اصطلح عليه أهل الفلسفة العالية بالعقل الأوّلء وما 
اصطلح عليه أهل التصوّف بالحقيقة المحمدية, أو "نون نيك“ في الحديث الصبحيح متناً وإن قيل فية ما 
ك يمندا: 


أوّل ما وصف الشاعر به هذا النور الأشرف هو (داهري). الداهري من الدهرء ويشير إلى الشدة والغلبة 

والغاية, والذي لا أوّل له. وكذلك الزمن الطويل والأمد البعيد والمصيبة والعادة. فهو شديد لأنّ ذاته أقوى 

الذوات المكونة: وهو الغالي لأنه المقصيون إن التضن يكون للذور وهىعين الثور: وهق لا أوّل له لاله أو 
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صادر وفائض ومخلوق لله تعالى, ويشير إلى الزمن ن الطويل كونه حقيقة أزلية أبدية بمعنى أنه فوق 
الزمان الذي يفدئ'من يحل فية كنا قال البوصيري "محمد لم يل نورا من القدم“. وهو مصيبة من 
حرط وكين بشي كرنه زر مرحو ةد والشنية الحى تقالئ نوو مهييد! أن اليد تقصن في الومونة 
ود ذل تامس في الركوه ويف شري زر امح مو هيف [ن] االكلوى | لجكري قن 20 الثرن 
المكمدي نبو بعش دى عضن رقدر ويل والدقن سر الاوستقى العاة: عن بحي أن العاد تفي 
السة أي الطريقة الحستة الث ينيف على الاين العيشن جناء علييا::وكذلك شان قور القبي فاه النسنة 
العسة وكين الطوق اندر على رين الذي لي :الله لاله ونيا . 


ل(شا في فوع مكرمة) سينو دن :يت أنه كالساء بالنشية لأرض المطلوقات »فق حيث كونه وشيلة تزول 
ماء الحياة والكمالات لهم. وكذلك سما من هيك أنه سَيهًا على ظلمات الخلق وغفلتهم عن الحق تعالى. 
(فرع مكرمة) هي كرامة ”اقرأ وربّك الأكرم“ وهو أكرم الخلق على الله تعالى؛ وكرّمه من حيث جعله كريماً 
يُكرم به خلقه. وهو كريم من حيث كونه كالكَم أي بستان العنب الذي يُعصّر منه الخمرء والخمر يشير 
إلى السكر في العشق الإلهيء إذ الحقيقة المحمدية هي أوّل وأكبر عاشق للحق تعالى. ومن المكرمة 
أيضاً الخلافة, كما قال تعالى ”كرّمنا بني ءادم“, فالنور النبوي هو الخليفة الحق على العالم كله؛ وهو 
مُعلّم الكون الصلاة والتسبيح الذي نسبه الله لكل شئ حيث قال لولق عو تنا ا للاميف نخدي حكن 
قد علم صلاته وتسبيحه". 


(من معشر خُلقوا في الجود غايات) هؤلاء المعشر هم أهل البيت. كما قال النبي ”علي مني وأنا من 
علي“ و قال ”حسين مني وأنا من حسين“ وقال ”فاطمة بضعة مدّي“. وهكذا. وهم الذين عبّر عنهم 
القرءان بقوله ”قل لا أسألكم عليه أجراً إلا المودّة في القربى“ والقربى هنا هي القربى الذاتية للحقيقة 
المحمدية؛ وهي ليست إلا لكبار وخواص أهل البيت من ال مقرّبين. (في الجود غايات) لأنه لا جود في 
الخلق إلا فرع جودهم, »وهم وسائل الفيض على الخلقء ولذلك كانوا (في الجود غايات) إذ لا يمسكون 
شيئاً من الغيب' الذي يفيض الله تفالى عليهم كما :قال سيحانة "نا مو على الغيب يضنن". فكل ها 
أخذه من الله بيمينه, أعطاه للخلق بشماله الميمونة. وكلتا يديه يمينء فالله يعطي والنبي وأهل البيت 
يمون على الشاق كل هيدب ا نتعد انع "كلذ تمد مول ونوا مين عطاءر دوه كان بقيطاء رتك 
محظورا". 


فبدً الشاعر بوصف النبيء وهو رأس أهل البيت والبيت هنا هو بيت النور الأعلى الذي هو بيت الله 
الحقيقي الذي تجلّى له أزلاً وأبداء وبه يتجلّى على الخلق ويفيض النور على الكون. ثم ذكر الشاعر أهل 
البيت ووصفهم بأخصٌ صفاتهم وهي كونهم (في الجود غايات) إن ما في الوجود إلا الوجود والجود, أي 
إفاضة نور كمال الوجود على كل مخلوق حتى يكمل ويبلغ غايته إذ ما العالّم إلا مخلوق يطلب كماله 
الوسر عا زحي أنه لوك نياك تكفان تفوية نتفية تحضير | لكما فيه ندق ف الأستفافة حينم 
فبالضرورة تكميل نفسه لا يكون بمجرّد نفسه بالمعنى الخلقي للنفسء ومن هنا تعلق برابط العبودية 
والمولوية بالنبي وأهل البيت» ”النبي أولى بالمؤمنين من أنفسهم” و ”قل يا عبادي". حتى يحصل له 
الكمال بوسيلة نور النبي وأهل البيت عليهم الصلاة والسلام. وعليه. يكون أكمل محبوب في العالّم هو 
ذاك اللؤحون الذي عله الله وسيلة لافاضة النون على المخلوقات: واعلى درحات الوشيلة هما كان زفي 
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البدوو شان 1ق أعظاه الله اكد تغطاء وكان هي أكمل فيك على البغلق :تنس أورانه ذلك ف ا 
هاتين الصفتين في النبي وأهل البيت: من حيث حقائقهم العلوية والسماوية والدهرية؛ فالنتيجة أنّهم 
أكمل موجودات يصع التعلّق بها والتوسّل بها إلى تحصيل الكمالي الذاتي. ”من يطع الرسول فقد أطاع 
الله “”. 
1-(رقت كتابة نعليه ذرى شرف . من العلا فعلا محض الضريبات.) 
أقول: فكما أشار في البيت السابق إلى الحقيقة المتعالية, فهنا أشار إلى معراج النبي صلى الله عليه 
وسلم. إذ (رقت كتابة نعليه) في المعراج (ذرى شرف من العلا فعلا محض الضريبات) والضريبات هي 
الأمثال أي المثلء فما له مثل هو ”الضريب“. والنبي في المعراج علا على كل درجة وصلها مخلوقء حتى 
جبريل نفسه لم يبلغ تلك الدرجة كما قال ”لو تقدمت أنت لاخترقت ولو تقدمت أنا لاحترقت”“ أو كما قال 
عليه السلام. ولولا أن حقيقة النبي هي من درجة فوق أمثال الخلقء لما استطاع العروج إلى هذه الدرجة 
أصلاًء وأشار إلى هذا المعنى بعض الأئّمة عليهم السلام؛ وهو مأخوذ من قوله تعالى ”منها خلقناكم 
وفيها نعيدكم” وقوله تعالى ”كما بدأنا أَوّل خلق نعيده“. فلا يعلو إلا إلى ذاته. 

وقلنا أنه يشير إلى المعراج أيضاً لآن ذكر الرقيء (رقت) والرقي يكون من الآدنى إلى الأعلىء وكذلك 
لأَنّه ذكر (كتابة نعليه) فيشير إلى عملية الصعود مثل صعود الدرج حيث النعل تنطبع على الدرجة حين 
تعلوهاء فهذا مع الرقي يشير إلى الصعودء وكذلك (فعلا في هذا السياقء كل ذلك يشهد بعملية صعود 
وهى المعراج. فالحقيقة الأحمدية تنزل لكن الصورة المحمدية تعرج. 


و(إظهاا لهذا لقان با تمي من حي حقيفة وصيو و اقال)العنامر: في البزت التاق 

/ا-إناديته يعدما مال النجوم وقد . صاح الدجاج ببشرى الصبح مرات) 

أقول: النداء هو صورة التوسّل والتعلق بالمنادى. أي بعد أن عرف مقامه الذي شرحه في البيت السابق» 
ورف تفلي كر مستاجا إلى تكميل ذاته وتحصيل جمال النفس والعقلء فالنتيجة المتوقعة هي أن 
يناديه. 


وقال (بعدما مال النجوم وقد صاح الدجاج ببشرى الصبح مرّات) يدل به على وقت النداء. ويشير هذا 
إلى الحقيقة التي ناداها. لماذا؟ لأن ميل النجوم وصياح الدجاج ببشرى الصبح؛ يصير إلى وقت الفجرء 
وما ذكره في البيت التالي من ”الليل يجلوه الصباح“. كل هذا يشير إلى وقت الفجر واقتراب الإشراق: 
وهذا الوقت يشير إلى الحقيقة المتعالية للنبي. كيف؟ لأن الأوقات ثلاثة ليل وفجر ونهار. فالليل حيث لا 
شمس عيناً ولا أثرا والنهار حيث الشمس بعينها وأثرهاء بينما الفجر هو البرزخ الجامع لليل والنهار, 
أي حيث يوجد أثر الشمس دون عينهاء فالعين في الغيب والأثر في الشهادة, كذلك الأمر في الحقيقة 
المحمدية, إن عينها غيبية من حيث كونها متعالية» وأثرها مشهود من حيث كونها متجلية» فلا يعرف أحد 
حقيقة النبي إلا الله تعالى فعينه غيب وأثره شهادة, كما قال تعالى ”انظر إلى آثار رحمت الله كيف 
يحيي الأرض بعد موتها“ ورحمت الله هي النبي كما قال ”وما أرسلناك إلا رحمة للعالمين“. فالليل يشير 
إلى الماذيات: والخياز يشير الى الروخانيات: اق الأرض والسبماء أو الأرواح والأجسام» أو الملائكة 
والدواب» لكن الحقيقة المحمدية فوق ”العالمين“ إذ هي ”رحمة للعالمين“ فلا تكون جزءاً جوهرياً من 


83 


العالمين, وإِلا لم تصح أن تكون مغايرة للعالمين وتكون رحمة لها. بالتالي» قول الشاعر (ناديته بعدما مال 
النجوم) يشير إلى أنه يناديه من حيث حقيقته المتعالية الغيبية» ولذلك سنرى بعد ذلك أنّه ناداه باسم 
"اخ وهو الاسم الغيبي العلوي للنبي. 


(بعدما مال النجوم) أي أفلت الأضواء الجزئية للملائكة والأرواح والسماوات, (صاح الدجاج) تشير إلى 
سبب اليأس من الماديات والأرضيات إذ هذه تنفعل لما يحدث في السمواتء كما أن الدجاج يصيح بعدما 
يبدأ انفجار الفجرء فالأرضيات منفعلة للسماويات» فإن كانت النجوم تأفل وتميل فلا ينبغي التعلّق بهاء 
فكيف نتعلق بما هو نفسه متعلق بتلك الآفلات والزائلات. إذن (ناديته بعدما مال النجوم) فيها تعليل 
أسيب النداء آيضاً. "كل سنب فدبانتقطع ووم القياعة الاسنى وسدني إن القيافة تشين لوده 
الحق أي ظهور الحقائق الثابتة التي لا تتغير» فكل سبب سماوي وكل نسب أرضي منقطع إلا سبب 
ونسب النبي صلى الله عليه وسلمء فهو السبب الأوثق ونسبه أي أهل البيت وهم الأنوار المنبثقة منه هم 
النسب الأصدق. 


8-(فقلت والليل يجلوه الصباح كما . يجلو التبسّم عن غرّ الثنيات) 
أقولة (فقات» إظهان للنداءع ”تاديتة»::فالتداء:هو الأصيل والغاية؛ والقولن مظهر وكاكتف: له التذاء غيانة 
الباطن؛ والقول عبادة الظاهر. 


(والليل يجلوه الصباح) يشير إلى حدوث إشراق النور المحمدي في قلبه بعدما حصل منه النداء المشار 
إليه في البيت السابقء ولذلك سيصبّه هذا الجلاء بقوله (كما يجلو التبسّم عن غرٌ الثنيات) التبسّم يشير 
إلى انفتاح الفم وظهور الآسنان البيضاءء أي بداية حصول الكلام ونزوله من المتكلم إلى السامع, 
وتفسير ذلك أن الشاعر ليس في حالة كئيبة وسوداوية في توسله بالنبي» بل هو في حالة فرح وتبسم, 
وهى يشهد تبدل حاله من ليل الظلمات والجهالات إلا صباح إشراق المصباح الإلهي الذي هو قلب النبي, 
ويشهد تبسم الوجود له وتغيّر حياته وحاله إلى الآجمل والأكمل. وقوله (والليل يجلوه الصباح) يشير إلى 
عالم الآفاق» وقوله (يجلو التبسم عن غرٌ الثنيات) يشير إلى عالم الأنفسء لآن الإنسان هو الذي يتبسم, 
فيشير إلى الانفسء والليل والصباح يدلان على تغير الطبيعة والزمان» فإذن في هذا البيت جمع الشاعر 
بين المثل الآفاقي والمثل الأنفسيء وكان قوله صادراً من البرزخ الجامع بين الأكوان والإنسانء بين العالّم 
وعآدمء بين الخارج والداخلء بين الطبيعة والنفسء من هذه النقطة المركزية وقلب الوجودب قال الشاعر 
4-(يا أحمد المرتجى في كل نائبة . قم سيدي نعص جبار السموات) 

أقول: 7 

(أحمد) هو الاسم الذي ذكره المسيح قبل بروز النبي في العالم الطبيعي السفليء ”ومبشرا برسول يأتي 
من بعدي اسمه أحمد“. فسمّاه المسيح أحمدا قبل ظهوره؛ ومن هنا قلنا أنه يشير إلى الاسم الغيبي 
للنبي. ولذلك أيضا قال بعض العرفاء رابطا بين هذا الاسم وبين أحدية الله تعالى ما معناه إذا أزلت 
الميم رأيت أن أحمد هو أحد. فكما أن أحدية الله عبارة هي غيبه المطلق. فكذلك أحمد عبارة عن غيب 
النور النبوي. 
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(المرتجى في كل نائبة) لأنْ الله جعله كذلك فقال ”وما أرسلناك إلا رحمة للعالمين“. وهذه الرحمة هي 
الرحمة العامّة, وليست الرحمة الخاصّة بزمان ومكان وقوم بأعيانهم وأجناسهم. لأنّه قال "للعالمين“ ولم 
يخصصء كما قال تعالى ”الحمد لله رب العالمين“. فكل ما الله ربّه. النبي رحمته. 


(قم سيدي نعصٍ جبار السموات) مثل هذا البيت يجعل أهل الغفلة يشكلون على القصيدة وأن الشاعر 
قصد يها الكفن والمخون: حاضا تله لو كان الشاعر ملهذا كما مزعموة: )ا اعترفيوهون كان للسهوات 
أصلاً. ولا ذكره في هذا الموضع الذي يُراد به المجون والعربدة والتفسّخ. كلًا. ليس مقصود الشاعر هنا 
بأكبر ولا أعجب من قول النبي صلى الله عليه وسلم في دعائه ”أعوذ بك منك“. ففي مقام المعرفة 
الترحيدية الكاملة لسن في الوهون إلا الله واسماته التسندى والوببائل التي وضتكيا لاظهار ضيفات 
الأسماء وجواهرها في العالّم. فكل خير في العالم مظهر لأسماء الجمال؛ وكل شر في العالّم مظهر 
لأسماء الجلال. بالتالي: الاستعاذة تكون بالثه من الله. لأن كل ما ستسعيذ به لا يكون إلا الله. وكل ما 
ستستعية: مذلا لاتيكون '] للا اللة ريال وقد,خلفة الل "قل أعوةةيرت الفلو من شد ما خلق": فالاستعانة هذا 
هي ”برب الفلق“ أي بالله, والمستعاذ منه هو ”ما خلق“ أي ما خلقه رب الفلق» بالتالي هو الله إذ لا يخلق 
الله إلا من كونه خلاقاً وخالقاً وهذه أسماء ذاتية» ولا يخلق الله إلا من علمه ”ألا يعلم من خلق“ وعلمه 
عين ذاته ليس غيردء وعلمه ليس غير معلوماته, بالتالي كل مخلوق هو الله تعالى في نفس الآمر والتحليل 
والتأويل النهائي. ولذلك قال النبي ”أعوذ بك منك“. إلا لا يوجد إلا هو. ”هو الأول والآخر والظاهر 
والباطن“. ومن نفس هذه المعرفة قال الشاعر بحق ”قم سيدي“ آي يا آحمد الذي جعله الله المرتجى في 
كل نائبة تحلّ بالعالمين, لأنّه الرحمة للعالمين» ”قم سيدي“ والنبي هو سيد الخلق وسيد ولد آدم؛ والسيد 
هو كما قال النبي في تعريفه ”سيد القوم خادمهم“ والخادم هو الذي يلبّي احتياجات القوم؛ ويقوم على 
أمورهم وراحتهم: كذلك حقيقة النبي هو سيد العالمين لأنثه خادم العالمين من حيث كونه رحمة لهم وفيّاضا 
للنور والتزكية والتعليم وكل بركة وخير عليهم. فالخادم أعلى مقاماً من المخدومء إذ لولا فقر المخدوم لما 
احتاج إلى الخادم, ولولا احتياج المخدوم وعجزه وضعفه لما احتاج إلى الخادم. ”سيد القوم خادمهه“ 
ومن هنا سيادة النبي على العالمين لأنه خادمهم ووسيلة تكميلهم. (قم سيديء نعصٍ جبّار السموات) 
نعصٍ جبار السموات» وليس رحمن السموات. فالجبار من أسماء الجلال في هذا المقام, وهو الذي 
يسلب الكمال من المخلوق ويعيده إلى عدمه الآصلي ويجذبه للأسفلء لكن الرحمن الرحيم النافع وغيره 
من أسماء الجمال هي التي تفيْهن الكمال غلى المضلوق وترفعه إلى كماله العيني الذاتئ :وتجندبه 
للأعلى. والنبي هو وسيلة الرحمة: بالتالي التوسل به يضمن للمخلوق الارتفاع للأعلى. وحصول تمام 
نورانيته, كما قال الله ”يوم لا يخزي الله النبي والذين ءآمنوا معه نورهم يسعى بين أيديهم يقولون ربنا 
أتمم لنا نورنا“. فالنبي والذين عآمنوا معه أي كل الأولين والآخرين من الذين عآمنواء إذ ليس في هذا 
المقام إلا النبي والذين ءامنوا منه. ومن هنا قال النبي أن لواء الحمد والسيادة في الآخرة له هو. 
فعصيان جبار السموات يكون بطاعة رحيم السموات. إذ جبار السموات هو الذي يبعث الخلق على 
العصيان والآخذ بأسباب الطغيان حتى يهلكوا ويصيروا من آهل النار» ورحيم السموات هو الذي يبعث 
الخلق على الطاعة والأخذ بأسباب الإيمان حتى يفوزوا ويصيروا من أهل الجنة. ”أعوذ بك منك“. فليس 
في قول الشاعر (قم سيدي نعصٍ جبّار السموات) إلا تعبيراً عن حقيقة الأمر وكمال الإيمان والعرفان 
بالله ورسوله وا لآكوان. 
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المقطع الثالث ويدور حول قطب ”القرءآن كتاب الله“ 
٠-(وَ‏ هاكها قهوة صهباءً صافيةً . منسوبة لقرى هيت وعانات) 

أقول: فصل بالواو مرّة أخرى: إشارة إلى مقطع جديدء وصدّر المقطع بكلمة قهوة» إشارة إلى المحور 
الجديد. فكما أن الحبيب هو موضوع الأوّل والداهري السيد هو موضوع الثاني فالقهوة هي موضوع 
الثالث. 


بدا بوصف القهوة. (وهاكها قهوة). فالكلام عن العلاقة بين النبي وأهل بيته والقرءآن. والله تعالى هو 
الذي يصف هذه القهوة وهذا المقطع على لسان الشاعر. فالشاعر يتكلم هنا بالنيابة عن الحبيب» ومرجع 
ذلك على التحقيق إلى أن الشاعر لا توسّل بالنبي بسبب نائبة الفراق والجهل وغرقه في مستنقع ظلمة 
الفرق» أغاثه السيد فأخرجه إلى مرتبة الخلافة والنورانية» فصار يتكلم الله على لسانه؛ وهو ما أشار إليه 
النبي في حديث قرب النوافل. ولذلك صمح كلام الشاعر عن الله هنا. فالثه هو الذي يقول للنبي (وهاكها 
قهوة صهباء صافية). لأن الله أنزل عليه القرءان بعد أن خلقه, فذكر في المقطع الثاني حقيقته وخلقه, 
وذكر في هذا المقطع تنزّل القرءآن عليه وتفاعله معه. 


ول أوصاف القرءآن متضمن في كلمة (وهاكها). فحرف الواو يشير إلى الجمع والربط. وكذلك القرءآن 

هو ربط العبد بالرب بواسطة كلمته. ومنه قال النبي صلى الله عليه وسلم في حديث الغدير ”كتاب الله 
حبل ممدود بين السماء والأرضء طرفه بيد الله وطرفه بأيديكم“. وهذه الرابطة حقيقية خارجية: أي هذا 
وصف لواقع موضوعي وقوة فعلية. وليس مجرّد اعتقاد ذهني لا آثر له في الخارج. ومن هنا القوة الإلهية 
التي لا تزال مع المسلمين ما داموا يستمسكون بكتاب الله. هذا بالنسبة للواو. وبالنسبة لكلمة (هاكها) 
فإنّها تشير إلى المرسل والرسالة والرسولء فالرسل هو الذي يقول (هاكها) والرسالة هي المتضمنة في 
هاء (هاكها). والرسول هو المتلقي لهذه الكلمة. وهذه العلاقة الثلاثية تشير إلى انتاج حقيقية خارجية 
هي جعل النبي رسولاً لله تعالى بفضل كتابه. وهي قوّة وإذن إلهي خاصٌ لإحداث آثار معيّنة في 
العالّم, كما قال تعالى ”كتاب أنزلناه إليك لتخرج الناس من الظلمات إلى النور بإذن ربّهم إلى صراط 
العزيز الحميد”". 


الوصف الثاني للقرءآن هو أنه (قهوة). وقهوة من أقهى عن الطعام واقتهى, أي ”ارتدت عنه شهوته من 
غير مرض“ و صار أكله قليلاً وإن كان قادراً على الأكل ويشتهيه فيزهد فيه ويتركه. والقرءآن قهوة بهذا 
المعنى من جهتينء. الآولى من حيث أنه سبب لذلك المعنى. أي من عرف القرءآن وحصلت فيه لذة قراءة 
وتآمل القرءان وفتوحاته. فإنه بالرغم من قدرته على الدنيا واشتهاء بدنه لهاء فإِنّه يزهد فيها ولا يمدّ عينه 
إليها. وهذا المعنى في قوله تعالى ”لقد ءايتناك سبعاً من المثاني والقرءآن العظيم. لا تمدن عينيك إلى ما 
متّعنا به أزواجاً منهم“ وفي أخرى ”زهرة الحيوة الدنيا لنفتهم فيه ورزق ربّك خير وأبقى“.لاحظ تقديم 
ذكر القرءان على النهي عن مد العين إلى الدنيا. لأن القرءان هو سبب القدرة على عدم مد العين إلى 
زهرة الحيوة الدنيا الفانية. فاشتغال أهل القرءآن بالقرءآن وتلذذهم به يحول بينهم وبين تعظيم أي شئىّ 
في الدنيا فوق القرءآن والتفرغ له وتعليمه. 
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معنى آخر للقهوة هو ”عيش قاه أي رفيه". والقرءان قهوة بهذا المعنى من حيث أن عيش صاحبه 
الناظدئ رفيه زائماء كما قال النبي في الدعاء ”أن تجعل القرءآن ربيع قلبي ونور صدري وجلاء حزني 
وذهاب همي". فياظن :ضاحب القرواة ذاقماً في حالة الربيع وداكماً في سعادة النور. فلا خريف فيه ولا 
ظلمات. وكثرة الأفكار والحكم والحقائق التي تنفتح له تجعل حياته العقلية حياة مرفهة. والقرءآن أيضاً 
سبب للعيش الرفيه في الآخرة» أي دخول الجنة: فإن القرءآن هو سبب دخول الجنة ووسيلة تحديد درجة 
صاحبها فيهاء كما جاء في الحديث ”من جعله خلفه ساقه إلى النار“ و ”من جعله أمامه قاده إلى الجنة“ 
وقال أيضاً "يقال لقارئ القرءآن اقرأ وارق ورتل كما كنت ترتل في الدنيا فإن منزلتك عند آخر آية 
تقرأوها“. ثم من بعد ذلك حتى عيش صاحب القرءآن في الدنيا يكون عيشاً طيباً بالقدر الذي كتبه الله 
وأذن له به. ومن ذلك قول النبي عن البيت الذي يُقراً فيه القرءان بأنه ”يتّسع على أهل“, وهذه سعة 
معنوية حقيقية تتعلّق بالجانب الباطني من الدنياء ذقناها وشهدناها ولله الحمد وحده. 

ثم ذكر أهل اللغة للقهوة معنى هو ”الخمر“ و ”اللبن المحض". وعلى الوجهين؛ المعنى يصدق على 
القرءآن. بل القرءآن فوق ذلك هو ماء وهو عسل. أي أنهار الجنّة الأربعة تتمثّل في القرءان. فهو خمر من 
حيثيات كثيرة» منها كونه يستر الذهن الضعيف ويفتح آفاق الروح والعقل الأعلى العارف بالحق والناطق 
بالصدق. ومنها الفرح والطرب الذي يكون عليه صاحب القرءآن, كما قال الله "قل بفضل الله وبرحمته 
فبَذلك فليفرهوا" وآمّا اللين: فيشير إلى العلء'كُما فستره النبي صبلى الله غليه ولغ فتي الحديية 
المعروف, والقرءآن هو العلم المحض والخالص من كدر الهوى ”وما ينطق عن الهوى". وشوب الباطل ”لا 
يآتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه". 


الرضيقن الك لسر رهزت القيوة رتو[ عو 0 لضم يللود الاعسفرا عدار انيدم هد 
الصمزة اكاك .و اللون :| معدو يهو لون السسورة. كما قال تعالتى ‏ جاتغر اديز ادا طروين؟ برو لون 
اللعدرعر إلى اليم الدى كوشملير العناد دي الدووي وا لللين | يفن :لون االطها رف ولطاي! لنودية 
والملائكة. فبهذا المعنى» يجتمع في الأصهب ثلاثة آلوان» تدل على السرور والحياة والطهارة. وكذلك في 
القوان بعك السروره كنا فال حكالي الداهم كفني وزو وك نيه | نه وول افيه ولف رخاب 
للقاء الله في هذه الحياة ومعرفة حقائق الوجود وهو سرور الروح بالعلم والإيمان. وكذلك القرءآن سبب 
الهناة هن حية | له الما الفى يفوي النه. يها الفلوي مكل مونها. كنا فال ١‏ وح كان ميت فاكتينا م علدا 
ل ا » فضلاً عن حياة الآخرة وحيوانها. 
لدان شمس عام الواح من معاي الصهباء أيضاً "العصورة من عنب أبيض” ف فيشير 50 
في هذا التواة للقاس: "من كل مكل»: واستخلضه من حقيقة الغلؤية العلية اتحكيمة فهو خلاسنة الكت 
الإلهية كلها. 

الوصف الرابع يرجع إلى القهوة وهو (صافية). والصفاء يشير إلى عدم وجود أي شوب أو كدر فيه. وكما 


"كذلك أوحينا إليك روحاً من أمرنا“. 
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الوصف الخامس هو (منسوية لقرى هيت وعانات). هيت وعانات في الظاهر قرى من قرى بغداد 
مشهورة يصنع الخمن. ففي الشطر الأول وضف القهوة ذاتهاء وفي الشظر الآخر وضف القهوة من 
حيث مصدرها. لأن قيمة الشئ تُعرّف من جهة نفسه ومن جهة مصدره. وأحياناً يُغني معرفة المصدر عن 
معرفة كفسن القدئ من كيك أن المضدن معروفمفكلاً ناذا ج اتسين الأشماء يعبارة اخرئ الشطر الول 
فو مكرها "نافيل وا لنانطن الآكن معرفة لحن قال "وكادفها تطلوب لكبال المتزها «وا لاقتضار على جه 
دون الأخرى من الاختزال وقصور الإدراك. تناسب الذات مع المدركات, وهي حقيقة» يكشف عن أهمّية 
معرفة الذات التي تصدر منها العبارات. فالذات الشريفة لا تصدر عنها عادة إلا العبارات الشريفة. ومن 
هنا لما طعن الله في دعوى تنزّل القرءان من مصدر هو الشياطين, قال ”هل أنبئكم على من تنزّل 
الشياطين. تنزّل على كل أفاك أثيم“. فوصف ذات المتلقيء ليدل على ذات الملقي. ولذلك تجد الناس, 
حتى أعتاهم في "الموضوعية": تجده يرى قيمة أكبر للشئ الذي يصدر من شخص يعتبره هو صاحب 
قيمة أكبر من حيث معرفته بعقله آو بأخلاقه آو بسابق تجربته وخبرته معه. ومن هنا نينا تجد الناس,2 
فا ويا ؛ يشتغلون بالتأريخ لسير حياة من يعظمونهم بسبب إنجازاتهم العلمية والعملية. فلو كانت 
”الموضوعية“ الصرفة كافية؛ لما احتاجوا إلى إعطاء أدنى اعتبار وأقل التفاتة إلى شخصية العالِم 
والفاهل: وليس الأمر كذالك» وكلنا تفرك ذللة: ومريجع ذلك الى خقيفة المثاسية نين العامل :وعملة سؤاء 
كان عملاً باطنياً أو ظاهرياً. لكن إذا كانت الموضوعية الصرفة باطلة, فالذاتية الصرفية أغرق في 
البطلان منها. ولذلك تجد الشاعر جمع بين وصف القهوة ذاتها وبين وصف مصدرها. والترتيب الذي 
ذكره هو الأولى» أي باصطلاح سيدنا عليء علينا أن نعرف ما قيل أَوَلاً ثم مّن قال بعد ذلك. 

(منسوية) لاحظ ذكر معنى النسبة والمتعلق بالمناسبة. وهو ما أشرنا إليه. (منسوية لقرى هيت 
وعانات). هيت وعانات من الآماكن المشهورة بقرب نهر الفرات» وهي أراضي زراعية مشهورة بالخصوية. 
أي فالشاعر يذكرها من حيث كونها مواضيع جميلة ومتنزهات حسنة؛ ومن حيث كونها أراضي خصبة 
وزراعية جيّدة. أي الجمال والخصب. كذلك الأمر في نسبة القرءآن إلى العالّم الأعلى؛ إن القرءآن في 
حقيقته من الجنة» ومن هنا قيل أن عدد درجات الجنة بعدد آيات القرءآن: وهذا يرجع إلى حديث منازل 
الجنة والقراء الذي ذكره النبي صلى الله عليه وسلم. فالقرءآن منسوب إلى الجنة الظاهرة والجنة 
الباطنة, فظاهر القرءآن من جنان الظاهرء وباطن القرءآن من جنان الباطن. وكلاهماء آي الجنة الظاهرة 
والجنة الباطنة. مظاهر لأسماء الله الحسنى. ولذلك قال الشاعر (لقرى) بالجمع؛ ولم يقل: لقريتي. 
فالقرئ هي الأمماء الخسدنئ: هيت وعانات في :جنان الظاهس والباطن..ومن هنا تجد انتشار أسماء 
الله الحسنى في القرءآن, وتعليق الأمور والمعاني عليها. فمن عرف الله والجنان» عرف القرءآن. ومن عرف 
القرذان» عرف الله والحنان: 


١-(ألرّه‏ بحميّاها وأزجره . باللين طوراً وبالتشديد تاراتٍ) 

أقول: حمياها تعني تآثير الخمر في شاربها. واللزٌ ضد الزجرء فاللز هو الإلزام بالشئ والإقبال عليه؛ 
والزجر هو النهي عن الشئ والإعراض عنه. لآن الإنسان في الدنيا لا يستطيع أن يخلص للتأمل في 
القوان والاستهراق في الذكر بالتقرغ التام ظاهرا وياظناً لعي الذكن:والتوجه الباطني المحقى وذلك 
لأشغال الظاهر والدنيا والتشغال بالآخرين والأعداء والمصائبء نشاً عن ذلك إشكالء وهى إشكال شائّع: 
سيذوقه بدرجة أو بأخرى كل من انفتح له باب التأمل والدراسة المقدّسة. والإشكال هو: لأني أريد اللذة 
بأكبر قدر ممكن لأطول فترة ممكنة بغير انقطاع؛» فإني أريد التفرّغ المحض للقرءان. أي شرب القهوة 
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والسمر مع الآصحاب. وهي ما ضرب أبو نواس له أمثال كثيرة في أشعاره عن مجالس شرب الخمر مع 
الفتية الكرام. لكن لأنْ صاحب القرءآن له رسالة عملية وعالمية» وله رسالة لها جوانب اجتماعية وسياسية, 
وهذه لا تخلو من كدر وصحبة الأشرار والجهلاء والسفلة» بل حتى والاضطرار أحيانا إلى ما هو مكروه 
للنفس الكريمة أي القتال ”كُتب عليكم القتال وهو كره لكم“, فالنتيجة أننا لن نستطيع التفرّغ المطلق 
للقرءآن من حيث تأمله ودراسته والغرق في بحار أنوارهء هذا حتّى إن افترضنا امتلاك المريد للثروة 
الكافية لعدم الاحتياج إلى طلب المعاش بالكسب ومعالجة ما ينشاً عن هذا الكسب من متاعب وصحبة 
فتفلة اليشن وككالة الكلة: 

حل هذا الإشكال اتّخذ أكثر من شكل. فبعضهم حله بالتمييز بين طبقة العلماء وطبقة العامّة, تمييزاً 
نا صارماً وبحيث تكون العامّة توفر -بواسطة الضرائب والخدمة-الحاجات المعيشية للعلماء. وبعضهم 
حلّه بجعل العلم شيئاً من أمر الدنيا والمعيشة لا غير فلا تمييز أصلاً بين العلم الأعلى والعيش الأدنى, 
بل هما شئ واحدء ولا تمييز بين الموضوعي والذاتيء وبين النفسي والطبيعيء وبين الحياة الباطنية 
والمعيشة المادية» وإِنّما هو شئ واحد وهو الواقع المادّي الخارجي. وبعضهم حله بالسعي في تحصيل 
ثروة لنفسه تكفيه في ما بقي من عمرهء أو الانقطاع في أماكن معيّنة من الطبيعة بحيث يكفيه القليل من 
العيش الذي يستفيده من ما تنتجه الطبيعة والماشية. كما ترى: الحلول عادة ما تكون متطرّفة, أي تميل 
إلى الأخد يطرك دوق الآآخر هوا كان ذلك ياختزال طرف فى طرف ]و هده تان وجو طرف أو 
بالانغماس في طرف حتى يحصل منه على قدر يكفيه للاستغراق في الطرف الآخر. 

الحلول السابقة ليست هي الحل الأكمل والأسلم والذي يمكن تعميمه على الناس بحيث يكون طريقة 
عامّة تسير عليها البشرية ويُدعى إليها سائر أفراد الإنسانية. الحل الأسلم هو (ألزّه بحميّاها وأزجره/ 
باللين طورا وبالتشديد تاراتٍ). والمقصود هو الجمع بين اللز والزجرء آي الإقبال على الشرب والإعراض 
عنه فيُقبل عليه إلى درجة لا تجعله يستغرق فيه استغراقا يقطعه عن ما سواه؛ ويبتعد عنه ابتعادا لا 
يمنعه من الشرب والتلذذ فيه. وهذا ما رضيه الله لأنبيائه وأوليائه. حيث قال مثلاً ”وما أرسلنا من قبلك من 
رسول إلا جعلنا لهم أزواجاً وذرية) وقال (وجعلنا النهار معاشا) و (قم الليل إلا قليلاً): وقال (فامشوا في 
مناكبها؟ مع قوله (يريدون وجه الله). و فج القون ا لودقدرة طن ماف وده ليناد ب قدت هتما 
إلى اهتمام بالنفس واهتمام بالزوج والذرية والعشيرة والأصحاب والآتباع والأعداء. ومع ذلك جعل 
الخيط الجامع بين كل هذه التقسيمات والاختلافات هو خيط (على صلاتهم دائمون) أي في كل ما هم 
فيه هم في حالة حضور بالله ومراقبة لله وصلة بالله.. 

وصف الشاعر طريقة الزجر فقال (باللين طورا وبالتشديد تارات) ما الفرق بين اللين والتشديد في 
فد المقامء ولاذا جعل اللنن.مفدا ”طورا والتشديد كثيرا "تارات"؟ الجوابة اللين هو ما ورد من أمر:في 
كتاب الله» وهو واحد لآن كتاب الله واحد. التشديد ما يرد عليك من الخارج من حوادث ومصائب ومتاعب 
تجبرك على الاهتمام بها وتشدّك نحوها. فكلام الله لأنّه من الرحمن الرحيم: ونايع من عين الرحمة 
والعناية اللطيفة بالنبي والولي» فهو لين. لكن الحوادث الخارجية والمصائب الطبيعية لأنها خارجية وتفرض 
نفسها بالقهر والألم فإِنّها تكون شديدة على النفس» وهي كثيرة بطبيعتها ومختلفة كمَّياً وكيفياً عن 
بعضها البعض ولذلك كثرها الشاعر فقال (بالتشديد تارات). 

ألزم الله نبيّه بحميّاها أي بالآثار المعنوية اللذيذة للقرءآن, بقوله ”اتل ما أوحي إليك من كتاب ربُّك“". 
واللذة بحد ذاتها جاذبة للنفس. وزجره عن الاستغراق الحصري فيها بما يرد عليه من حوادث ومصائب 
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من الخارج. فجمع في ذات نبيه بين الالتفات للباطن والالتفات للظاهرء فتمٌَ له أمرهء كما قال ”أسبغ 
علمكع دعق طإمزة وداطفة"ز ولاه اهنم والقذا هوا لناطن: زسيعىئ :في خط ييزفيها :قال له "قروا هلا فين الخد 
وباطنه”. وبذلك يكمل الإنسان الذي ما هو ظاهر دون باطنء ولا باطن دون ظاهر. وكل حصر للانسان 
في جانب من جوانب الوجوب؛ هو جعل بالإنسان وطعن فيه واختزال آثم لحقيقته الوجودية الشاملة وعينه 
الملخيطة. 


كيف تعرف أنك لم تبالغ في طرف دون طرفء أي أنك لم تبتعد عن القرءان بقدر يضرّك؟ هذا سؤال 
عظيم وخطير. إذ كما أن الإعراض عن الدنيا من أجل القرءآن خطرء كذلك الجمع بين الاشتغال بالمعيشة 
وبالقرءآن يحتمل الخطرء أي يحتمل أن يصير الاهتمام بالقرءآن ثانوياًء ويتم التركيز على أمر المعيشة 
والظاهر والمادّة حتى يموت القلب أو تضعف الحاسّة والذوق والاتجاه نحو المتعالي جل وعلا والحقائق 
العالية والأخروية» كما هو حاصل وبنحو شائّع جدًاً في الكثير من المهتمين بالأمر الديني والدعوة إلى 
الإسلام والفقه والجماهير. ما هو المعيار الذي نقيس به مدى نجاحنا في الجمع بين (ألرّه بحمياها 
واتهزة) الحوات في البيث القالي: 
١-(حتى‏ تغنّى وما تم الثلاث له لكلف لشم كل سكيية السجيّات) 
أقول: هذا هو الجواب. (حتى تغدّى). هذا أُوَّل وأهمّ معيار. هل بقي التغتّى, وكل ما يدل عليه الغناء من 
حضور الفرح واللذة في النفس؛ والسعادة والفرح بالعالّم؛ والشعور بالرضا عن الوجود» واستشعار 

المحبّة والجمال؛ والأنس والبسط. هل بقي هذا التغذّى في حياتنا أم لا. كل من يلتفت إلى الدنيا التفاتاً 
شديداء من أه ما :يخسزة هو الفناء..سواء كان القناء صادرا مته أ التلدذ بالفناء الصادن مق غيرة: 
والأهمّ هو الغناء الصادر منه؛ ولو كان يتغدَى لنفسه ومع نفسه. ومن هنا قال النبي صلى الله عليه وسلم 
كوا نايتف “من لم يتغنٌ بالقرءآن فليس منا“. كما أن من حمل علينا السلاح فليس مذًاء كذلك من لم 
يتعن بالقرءان فليسن هنا هذه معايير نبوية حاسمة في معرفة من مِنا فمن ليمن نينا وفقدان القدرة 
والرغبة على الغناء. والتلذذ بذلك والانبساط بسببه. هو علامة الخروج عن جماعة المحبّين المحمدية 
وعُشاق الحضرة الإلهية. 

المعيار الثاني للانغماس في وحل الدنيا هى فقدان ما عبّر عنه الشاعر بقوله (حلو الشمائل محموب 
السجيّات). ولا يخفى أن ”الشمائل“ في تراثنا مقرونة بشمائل النبيء ”الشمائل المحمدية“ كما هو عنوان 
كتاي الدرمةة] اللتقدة االشهون. وكذلك لا يكفى أن اميه "مهمو هو اسفن أشهاه الي الشنائل 
والشجايا كقالغادة على شيل التزاقف ف الأخلؤق: لكن لاشرادف في الحفاتق: خصبوضا فد 
التعيراك الحكيفة والدقيقة:ولذلك فوس أن التساكل والنهايا معنن اللخلدف الظاهرة والباطنةوية 
المتحركة والساكنة, بين الغيرية والذاتية. فالشمائل تعبّر عن ما يشمل الشئء والسجية تعبر عن العفوية 
والتلقائية وما يدوم وما له سكونء والشمول فيه معنى الإحاطة الظاهرية. وفي الشمائل أيضاً 00 
الفعل» لكن في السجية معنى العفوية أي الفعل اللاشعوري الذي صار طبعاً بتكنا في عمق النفس 
حتى أن صاحبه لا يستطيع التخلّي عنه ولا يشعر به حين يفعله ويُظهر مقتضاه بينما الشجاكل سي 
شئ يستطيع الناس تقليد بعضهم بعضاً فيه, ومن هنا تُروى شمائل النبي حتى يقلّدها النائبى ريسيت را 
بها. إذن» (حلو الشمائل محمودب السجيات) تدل على حسن الأخلاق الظاهرة والباطنة الإرادية والعفوية. 
وجناء علي ذلكه تسخطية فهه سيب إيراذ :هذا الفمظو في هذا البيق: لآق فق أيزة: علدمات الاستعراق 
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في الدنيا والابتعاد عن نور القرءان وجمال الروحانية هو سوء الأخلاق: فالحلو يصير مرًاً؛ والمحموب 
0 

فإذا وجدت نفسككء تتغتّى وتتخلق بالأخلاق الحسنة؛ فأنت على صراط مستقيم. وإن وجدت غير 
لكب فا هله اتلك تعلى أو تفميو في القوي 1ن النحد كن القرذان :وا لاستقفال العلندي زالوحد اف يه 


قال الشاعر (حدّى تغتى وما تم الثلاث له). ما معنى (ما تمّ الثلاث له)؟ ظاهره أنه ما تم شرب ثلاث 
كؤوس من القهوة. الحقيقة هي التالي: لا يستطيع أحد أن يتمٌ شرب ثلاث وهو في الدنيا أصلاً. فالله قد 
قال أن من دعاء النبي والذين ءآمنوا معه في الآخرة هى ”ربنا أتمم لنا نورنا“. ولو كان نورهم قد تمّ في 
الدنياء النبي فمن دونه؛ لما احتاجوا إلى قول ”ربنا أتمم لنا نورنا“ إذ السؤّال عن الحاصل عبث. لا 
يستطيع إنسان في شروط الدنيا وظروفها وقيودها وطبيعتها أن يتم الثلاث. ما هي الثلاث؟ هي الأتوار 
الأرضية: والأنوار السماوية؛ والأنوار العرشية. فحتّى إن شرب كل ما في الأرضء أي العلم الطبيعي 
والأمثال. وحتى إن شرب كل ما في السماءء أي العلم العقلي والتأويل, داو لاستطيع الروعاستتفان يما 
في الحضرة الثالثة العرشية لأنّها حضرة لانهائية لأن كدر الدنيا يعكّر صفو الروح بقدر لا يجعلها تتم 
كورها ؛ زلذلك 'يشريئنين الحشيرة القالكة. لكن لا يقتا أبدا «ولذلك قال ززينا دم 
الثالثة لكن لم يتمّها. القرءآن فيه ظاهر وباطن وسرّ. الظاهر أحكامه؛ الباطن علومه, والسرٌ روح حقيقته 
قد تحيط بالظاهر والباطنء أمًا السرٌ في لا تحيط بها بل هي تحيط بك؛ اد مسبطول ين مر للد 1 
بما شاء“. سياج المشيئة يحول بينك وبين الإحاطة التامّة. ومع ذلك: هذا القصور ليس قصورا موّماًء بل 
هو قصور فيه تشوّف إلى اللانهاية» فهو بحد ذاته لذة. كمثل شخص يدخل مكتبة فيه ألف ألف كتاب, 
وهو يعلم أنه لو قضى كل ساعات عمره في هذه المكتبة-مع استحالة ذلك-لن يستطيع الفراغ من هذه 
الكتب التي يريد قزاءتها :إلا أن هذا القصور لا يجعله يتآلم بل يجعله يشعر بسعادة أن أسباب لذته 
وفرحته العقلية لن تنتهي مهما طال عمره في الدنياء وهذا الشعور باللانهاية هو بحدٌّ ذاته لذة. ولذلك قال 
نا تم الثلاث له) فعدم التمام لم يمنعه من الغناء, ولى كان مؤدا كنع منة ولو كاق كرا ا 
أنتج (حلو الشمائل محمود السجيات) بل لجلب المرارة والمذمة والكدورة للعقل» وليس كذلك. بعض النقص 
من عين الكمال. ”ويجعل لك جنات ويجعل لك قصورا". 
*١-(يا‏ ليت حظي من مالي ومن ولدي . أني أجالس لبنى بالعشيّات) 
أقول: وهذا هو المعيار الأكبر والفاصل الأعظم في قيمة سلوك السالك وطلب الطالب وإدراك الفقيه وفقه 
العلماء. من استطاع أن يتغنّى من كل قلبه بحقيقة هذا البيت» فهو العالم وهو الوارث الأحمدي والنسيب 
المحمدي. بيان ذلك كما يلي إن شاء الله. 


الفط يقبي إلى الس لذات غير تحكولة اكقيوا نت ولدلك لسن لهاتكديي حلب كل نقد نا ليت 
حظّي) وكأنه شئ لا علاقة له بإيجاده. وهذا هو الواقع. لأن الذاتيات غير مجعولة: أي كل عين ثابتة أزلاً 
هي على ما هي عليه بحسب حقيقتها في علم الله, ولا يمكن أن تتغيّر. هذه حقيقة الحظ. وفي أعلى 
نقطة من الوعي والعرفان: يُدرك الإنسان حقيقته العينية هذه فيعلم الأمور على ما هي عليه بأعلى 
معاني العلم في الإمكان. 
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الال والولة من الاختدان من هسية التما يشبا هن الخال والولة :ودلك نآى الال هو اللنفسيلن الومدول: 
والولد هو المتصل المفصول. فالمال هو شئ خارجكء تنسبه إليك: مثل قطعة أرض أو نقد أو ماشية أو 
سيارة أو قل ما شئت من مظاهر المال. فالمال الأصل فيه أنه منفصل عنكء لكنه موصول بك برابطة 
الملكية العرضية؛ وهي عرضية لأنّها غير مرتبطة ذاتياً بك» ولذلك يمكن غصبها وسرقتها وعدم الاعتراف 
بملكيتك لها من قبل الناس والمجتمع والدولة فتفقد هذه الملكية أيا كان حقك فيها. هذا بالنسبة للمال. أما 
الؤلك فالأضتل'فية أنه أنت؛ أع) وهو منك لكن هذا الحزء اتفضل 'عنك, بالقذف:والولدة: ضبان كاكناً 
متقضلاً عنك::وله“'استقلالية ذاتية عتك إلا بالقدر الذي يعتيره ذهتة ويعتقده من اتصالة بك» لكن لا توجد 
رابطة حقيقية تامّة بينك وبينه» بدليل أنّهم لو سلموك ولداً غير ولدك الواقعي في المستشفى فلن تستطيع 
معرفة نه ليس ولدكه كها استعرف أن شتهاا هيما ول قطع ند لم ؤتسلك: زناه ماك فشيل ردك منذك 
ليس مثل فصل يدك منك. وعدم اعتراف ولدك بك ممكنء بينما عدم اعتراف أفكارك بك غير ممكن. ولدك 
هو أنت وليس أنت في آن واحد. فهو متّصل مفصول. هذا بالنسبة للولد. إذنء المال يعبر عن صلتك 
بالآفاق والعالم الخارجيء والولد يعيّر عن صلتك بنفسك والعالم الداخلي. لكن في الحالتين, امال والولد» 
قدا كدي مفضول واتفضيل شكله قا لفهيل وهو هذا “فى العامئل االشكزك قينا إذ واستتناء 
علاقتك مع ذاتك والذاتيات فيك؛ أي عقلك ونفسك وخيالك وشعورك وبدنكء, باستثناء علاقتك الواعية بنفس 
وعيكء بالأنا العينية التي هي أنت والتي تجعلك تشعر بفرادتك وتفرّدك واستقلاليتك وانفصالك عن غيرك؛ 
باستثناء هذه الأنا الخاضة؛ أي الذي تشعر بأئها خاصة بك؛ هذه الأنا التي هي أنث؛ كل شبئ ما 
سواها يدخل تحت المال أو تحت الولدء ما دام متعلق بك. أي إِمّا هو شئ مفصول اتُصل بكء أو موصول 
انفصل عنكء وعقلياً لا يوجد نوع ثالث. إذ لا يُعقّل مفصول انفصل عنكك, لأن الانفصال يشير إلى وجود 
اتصال سابق. ولا يُعقّل موصول متصل بكء لآن هذا تحصيل حاصا. فلا تغيّر جوهري في الحالتين. 
وكلامنا عن الجوهريات. 


ُبنى تشير إلى أمرين. إلى اللبن وإلى اللبنة. اللبن تأويله العلم, كما أوّله النبي صلى الله عليه وسلم في 
الحديث المعروف الذي شرب فيه اللبن وأعطى فضلته عمر وفسّره بالعلم. اللبنة تشير إلى اللبنة التي بها 
يُصنع البيت» مثل بيت النبوة الذي رأى النبي أنه معمول من لبنة من ذهب ولبنة من فضة ورأى النبي أنه 
اللبنة المفقودة وبها تم البناء, فاللبنة هي لبنة البيت» كالطوب والمكعبات التي تُبنى منها البيوت. وتأويل 
ذلك أن الوجود كله مثل بيتء وقال سيدنا علي عليه السلام في دعاء كميل المشهور ”اللهم إني أسألك 
برحمتك التي وسعت كل شي ..وبأسمائك التي ملأت أركان كل شئ“. لاحظ ”أركان" كل شي. فالآشياء 
سكل الدنة ينا للف عاذ ركان شنه ذللم فى اسيماة اله الست 2 سسا الله الحسو كسد كل 
لبنى-هي لبنات الوجود ومنها يتكوّن العالم. ”هو الأوّل والآخر والظاهر والباطن“. ففي الحقيقة: العالم 
والوجود كله هو بيت مصنوع من لبنات الأسماء الحسنى. وعلى ذلك؛ يكون معنى لبنى في هذا التأويل 
هو الذكر والمشاهدة: أي ذكر الاسم الإلهي والمشاهدة الناتجة عن هذا الذكر حيث يشهد العارف الله 
تعالى في كل شئ ”لله المشرق والمغرب فأينما تولّوا فثمٌ وجه الله إن الله واسع عليم“. الحاصل: لبنى 
تشير إلى الذكر والعلم. قال النبي صلى الله عليه وسلم ”الدنيا ملعونة ملعون ما فيها إلا ذكر الله وما 
والاه وعالم ومتعلم“ أي الذكر والعلم. ومن هنا قال الشاعر ”أني أجالس لبنى“: كما قال الله ”أنا جليس 
من ذكرني“» وورد ذكر مجالس العلم وهي التعبير المشهور في التراث الإسلامي وقد استعمله القرءان 
”تفسحوا في المجالس". 
502 


على ضوء ما سبقء يصير تأويل البيت هكذا: 

(يا ليت حظّي) يا ليت أن الله قسم لي في الأزلء وسبقت لي منه الحسنىء كما قال ”إن الذين سبقت 
لهم مذا الحسنى أولئك عنها مُبعدون“ أي مبعدون عن جهنم الدنيا والآخرة. وجهتم الدنيا هي اللعنة 
التي ذكرها النبي في الحديث ”الدنيا ملعونة ملعون ما فيها“, والبعد عنها يكون بتتمة الحديث ”ذكر الله 
وما والاه وعالم ومتعلم“ أي بالذكر والعلم. فيا ليت حظي أزلاً. 

(من مالي ومن ولدي) من كل ما يتّصل بيء وله علاقة بيء سواء كان مالاً خارجياً أو والداً داخلياً من 
كل ما أملكه وينتسب ليء يا ليت حظّي من كل شئ, إذ لا قيمة لهذه الأشياء إلا في ضوء هذا الشئ 
وهو (أنّي أجالس لبنى في العشيات) أي أكون من أهل مجالس الذكر ومجالس العلم. (في العشيات) 
إشارة إلى أمرين. إشارة إلى كون الليل في الأصل معمول للذكر والعلم, كما أن النهار معمول للمعاش 
وتدبير أمر الدنياء حسب القسمة الأولية. "ومن الليل فتهجد به نافلة لك“. بالرغم من تخلل ذكر الأمر 
الأكبر النهار أيضاً. في أطرافها على الأقلّ لأثها معنى وغاية كل سعي آخر في الدنياء ”فإذا فرغت 
فانصب وإلى ربّك فارغب“. فالمقصود من كل سعي في الدنياء ومن كل مال وولدء هو مجلس الذكر 
ومجلس العلم,ء ولا شئ غير ذلك. والعشيات أيضا تشير إلى فناء الشخصية: لأن في العشي ظلام 
يختفي فيه الخلقء وتأويل ذلك أن أعلى درجات الذكر غياب الذاكر في المذكورء وأعلى درجات العلم فناء 
الهوى في الحقيقة؛ فأعلى درجات الذكر والعلم تكون (في العشيات) إذ بها يحصل كمال الذات. 


والسض له وى العامة 
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(حقائق الدين :“فى تفسيري سو التين ) 


سورة التين تشتمل على ثلاث حقائق وتربطها برباط واحد. الحقيقة الأولى هي الله. الحقيقة الثانية هي 
العالّم. الحقيقة الثالثة هي الإنسان. والرباط الواحد الجامع هو الدين. وجوهر هذا الدين هو الله؛ أي الله 
من حيث ظهوره في العالّم وظهوره في الإنسان وإنزاله للدين. فالثه هو أساس العالم والإنسان والدين, 
والله هو المبداً والمنتهى» ومعرفته بواسطة الدين هي المقصد الأعلى للعالّم والإنسان. ومن خلال النظر 
في العالم؛ يعرف الإنسان نفسه, أي هذه السورة تتخذ هذا الطريقء من العالم إلى الإنسان. ثم من 
خلال معرفة الإنسان نفسه. يُعرّف الدين. ومن خلال معرفة الدينء يُعرّف الله. وهذه السورة لا تتضمّن أي 
تكليف بعمل؛ فهي سورة علم, والإشارة الوحيدة للعمل فيها هي إشارة غير مباشرة والعمل فيها هو 
إعمال العقل؛ في قوله ”فما يكذبك بعد بالدين. أليس الله بأحكم الحاكمين“. فالسؤال عن التكذيب 
والسؤال عن الأحكمية يتضمّن بعثاً غير مباشر للإنسان ليجيب عن هذين السؤالين. فهي سورة علم, 
وتكليفها الوحيد هو التعلم؛ وليس بتكليف مباشر على أية حال. 


آيات العالّم هي (والتين والزيتون. وطور سينين. وهذا البلد الأمين) ثلاث آيات 


آيات الإنسان هي (لقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم.. ثم رددناه أسفل سافلين. إلا الذين ءآمنوا 
وعملوا الصالحات فلهم أجر غير ممنون.) ثلاث آيات. 


آية الدين هي [(فما يكذبك بعد بالدين). آية واحدة. 
آية الله هي (أليس الله بأحكم الحاكمين). آية واحدة. 
إذن العالم مُناظر للإنسان: فهو ثلاثة تناظر ثلاثة. لكن الدين واحد نزل من عند واحد. 


وحويخد رحظ مهن لاتساق وو لدتو رهن كوف زق "نما تمكديك "اتشون إلى | الاقها رن سكن ومظ فا ل والله 
من حيث أن ”أليس الله“ فرع للآية السابقة عن الدين. ويوجد ربط بين الله ودرجات العالّم والإنسان من 
حي أنه تجلى ياه ”أحكم الحاكمين“ وهو اسم الوحدة في الكثرة, إذ ”الحاكمين“ تشير إلى وجود 
كثرة حاكمة وهي درجات العالّم لأسا كه )رحس لالت 7 نشي الس القن اك د 
تحلي اللا في العاله والإنسان من حيّت الكثرة. الخاضل: 7 0000 
الحقيفة الوهيدة الحامعة للكل: 


هذا امحل القؤل:فئ 'المتورة: الآن إللئ :التفضيل إن شاء الل 
المقطع الأزّل: عن العالّم. 
١-(والتين‏ والزيتون) 
التين ثمرة حلوة, الزيتون ثمرة مرّة. فمن حيث أنهما من الثمرء يُشيران إلى الطبيعة والأرض. ومن حيث 
الحاؤوة راللرار هيران إل الأحبود اد «الطجعرة مكل لكر :ولس ةر اتحمات التضاءة :دكن 
والأنثى: الليل والنهار» وكل الأزواج والأضداد في عالّم الخلق, كما قال الله ”ومن كل شئ خلقنا 
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نان تعدو بجا لت والتكوزة كه ليون مد القة بالإتسان نقد ذلكه والاان مق حية بحست يج كنال 
جسمه بجنس التين والزيتون» أي الثمر إذ الإنسان كائن ثمري في الأصل وليس آكلاً للحيوان ولا لغير 
لتقمل أكملها ماكلة هر لضان عنا هي فى كانتا الطبيعية ومع اأكمين الخنان الكلوة القع ورين 
كني القان اللو الؤقوو ناسان ا لتحمدن علئ نما دون دفوو اشنا ناكمو في الكلوفة والرار على 
وجوب توازن جسم الإنسانء فلا يميل إلى أكل الحلو أكثر من المرٌء ولا المرٌ أكثر من الحلو. 


؟-(وطور سينين] 
الطور هو الجبلء مثل قوله تعالى ”وشجرة تخرج من طور سيناءء؛ تنبت بالدهن وصبغ للأكلين“. كما كلم 
الله موينتى عتد الطونء "حاتي الطؤى الآيمن”.:والطور يشي ن إلى الحد والقدر» تقول "خرج عن طوره“ أي 
فق اتسط رةه على نقسة: ونه وذ بك :الوا حي عليه لوقوف عنوف وكة لك الطون مشي الى الزكلة كنا قال 
نوح ”خلقكم أطوارا“ أي طوراً من بعد طورء مثل طور المضغة ثم طور العلقة وهكذا. والطور هو الجبل 
النق يفيف الشحن "عدر ترح من طلوى سكاءة [ذ الحي حدها ضراع الشحن رهما ل ضرح 
فالمقصود بالطور هو الجبل الذي يخرج الشجرء أي الذي يجمع بين ماء السماء وبذر الأرضء وعليه أثر 
الحياة. والشل اكه يشير بنفس هيئته إلى هذا المعنى الجامع بين السماء والأرضء فهو من جهة 
راسخ في الأرضء ومن جهة واصل إلى السماء؛ والطور يضاعف هذا المعنى بكونه شجر ينبت الشجر. 
إذن الطور يشير إلى مرحلة ومستوى فوق المستوى الأرض البحتء بل يجمع بين الأرض والسماءء وهذا 
هو حدّه وقدره في العالم. 

وفين هثااتفهمء أن الطون ينشين إلى العالة الوط الخيال: النفسن» التيؤة الأفق الأويشط. فهو 
العالم الأوسط من حيث أنه برزخي يجمع بين الأرض والسماء. وهو الخيال لأن الخيال يتضمّن صورة 
حسية ومعنى عقليء أو معنى عقلي نزل في صورة حسية: ولذلك الأمثال من الخيالء لآنها تجمع بين 
العقل والحسء بين السماء والأرض. والنفس كذلك في المرتبة الثانية من العالّم, ولذلك ذكرها الله في 
الوسط كين تكله عن أده فقال "إني خالق شرا من اطين: فإنا سويت وتفحت:فيهمن :روحي: فققوا له 
ساحدية»فالطن هق الارخ: والروج في الأعلى» وفي الوسط ذكن: الله الضيوية: والتسوية هي عسوي 
النفس كما قال تعالى ”ونفس وما سوّاها. فآلهمها فجورها وتقواها“. ولذلك النفس مُلهمة الفجور من 
حيث اتصالها بالطين, ومُلهمة التقوى من حيث اتصالها بالروح؛ أي ثنائيتها نابعة من برزخيتها. والطور 
يشير إلى النبوة, من حيث أن النبوة وسيلة إبلاغ العلم والحكم بين الرب والعبد, فالنبي يجمع بين صلته 
باللرت وضلتالفين "مق بطع الرسول فقد أطاح الله :كه النبوة من حهة أخرى تشين إلى الأمثال: 
وهي الأمثال التي يضربها الله في كتابه, وهي خيالية بمعنى أن تأويلها عقلي ومظهرها طبيعيء ”وتلك 
الأمكال تضيريها للناين وما يعقليا الأ العالنة؟ :واهيرنا ' الطور هو الأفق الأوسط لقوله تعالى ”سنريهم 
آياتنا في الآفاق وفي أنفسهم“. فجمع الآفاقء ولم يقل الآفق: وقال :موكدا ذلك في آية أخرى من سورة 
النجم عن رؤية النبي للملّك ”وهو بالأفق الأعلى. ثم دنا فتدلّى“ إذن هو يوجد ”الأفق الأعلى", ولا أعلى 
إلا بأدنى ووسط بينهماء ولا يُعقّل معنى الأعلى إلا بذلك فيما يتعأّق بالكونيات والعالّم. ولذلك لا قال 
"وفتو ها لآفى الأعلئ" انان إلى النزول مرقن: ”تدخا“ هذه وانحدة: ”فتولى فكان هات فوهين إن 
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أدنى“”. هذه الثانية. فالدنو هو النزول من الأفق الأعلى إلى الأفق الأوسط, والفر لهو النزول :ف الأفق 
الأوسط إلى الأفق الأدنى. ونعرف من هنا أنه تمثل له في عالّم الحسٌ والطبيعة» كما قال الله عن مريم 
”فتمثل لها بشراً سويا” '. والبشرية هي الجهة الآرضية الطينية» وعلى هذا الأساس رمى الكافر القرءان 
بأنّه "إن هذا إلا قول البشر“ حين أراد نفي أي جهة علوية ومتعالية له ولذلك أيضاً قال الله ”إني خالق 
بشراً من طين"“ فحين ذكر أدنى ما فيه وهو الطين قبل تسوية النفس ونفخ الروح ذكره باسم "نقرا»: 
والبشر من البشرة: أي تشير إلى البشرة التي هي جلد الجسم.؛ فتدل على الظاهر. 

وعليه. (وطور سينين] تدلّ على الأفق الأوسط من العالم. 


ما معنى (سينين]؟ وما الفرق بين [طور سيناء] و [طور سينين)؟ الجواب: كالفرق بين ”نبيين"” و 
#أنبياء». فهذا الطوى يشير إلى النيؤة والقزة التخيالة النفسية في الإتساق زيواذيها من الخالم عاله 
الخيال والسماء بمعنى الوسط بين العرش والأرض. أي عالّم الملائكة الذين هم في السموات» ”وكم من 
مَلَك في السموات“. كل درجة من العالم تتصّل بالإنسان وهي في الإنسان والإنسان فيها بدرجة معيّنة 
فن الإنسان:فالعاله في الافسان والانسان في العالهء بهذا المعدى. كنا أن" الاكنان :في :عاله الطميعة 
بطبيعته الجسمانية؛ وجسم الإنسان في الطبيعة كذلك الإنسان في عالّم السموات بنفسه. والسموات 
ف تفسف وكذلك | لأكر في الروخ العرشية القليا: قلمسن الإتشاق بخارج الغالة نولا العاله خاو الإفسان: 
(طور سينين! أي درجة النبيين: والحقيقة التي منها يوجد ”النبيين“ و ”العالمين”. 

عالمون وعلماء, مثل نبيون وأنبياء. عالمون تشير إلى العلم المتّصل بالعامين مثل الحمد لله رب 
العالمين. ولذلك يذكرها حين يتعلّق الأمر بالعالّم مفرد عوالم وعالمين» كما قال ”وتلك الأمثال نضربها 
للناس وما يعقلها إلا العالمون“ لأن الأمر متعأّق بالأمثال. والأمثال صور من العالّم والخلق والأكوان, 
فذكر ”العالمون“. لكن حين يتعلّق الأمر بشئ من وراء العالّم؛ ويتعلّق بالثه تعالى نفسه. فإنّه يقول علماء, 
مثل ”إنّما يخشى الله من عباده العلماء“. العالمون إذن تعلّق بالعلم بالعالّم, العلماء تعلّق العلم بما 1 
الغالة لخ الله عدييهك ا لخا درا" امك حا نع والدني حيط هو هن تع الها لمن مسو من الدلماء 
تعلق بالله من حيث هو رب العالمين يصير من العالمين. 

نبيون وآنبياء من النبوة. والنبوة نزول من أعلى إلى أسفل. أي سير المعلومة من الآعلىء ومن الله 
تعالى إلى العبد. لكن العلم حين يآتي في سياق مختلف عن النبوة» مثل عالمون وعلماءء يكون المقصود 
به هو الصعود من الأسفل إلى الآعلىء آي سير العقل من الصورة إلى المعنىء من الجزئية إلى الكلية, 
من القاقي إلى الناقي؟ ولدلك قال ""وثلك الأمذال اتشبركها للذافى "هده قيوة :انل ربا الأمغال واقزليا 
للناسء بواسطة النبوة, ”وما يعقلها إلا العالمون“ هذه علمء فالعالمون يعرجون بعقولهم من الأمثال إلى 
حقيقتها وتأويلها ومعناها المجرّد وفكرتها الخالصة. 

وحيث أن النبيين أعلى درجة من العالمين» وهذا أحد معنى ”نبوة“ وهي من نباً آي ظهر وارتفع. 
وحيث أن الكلام في سورة التين هى عن الربط بين الإنسان والعالم: قالت الآية ([وطور سينين) ولم تقل 
”طور سيناء“. فجاءت بصيغة ”فاعلين“ حتى تشير إلى النبوة من حيث تعلقها بالعالم والآمثال. 

[سينين) تشير إلى سيناء وسناءء مثل ”سنا برقه“, أي تشير إلى النور. (طور سينين) هو النور 
البرزخي الواصل بين الآفق الآعلى والآفق الآدنىء والنور المتمثل في الصور الطبيعية. 


الحاصل: الآية الأولى تشير إلى العالّم الطبيعيء والثانية تشير إلى العالم السماوي. 
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"-(وهذا البلد الآمين] 
لا يبقى إلا أن هذه الآية تشير إلى العالم الأعلى الروحي. والآيات الثلاث على نفس تسلسل ذكر ظهور 
آدم في العالم, أي خلق الطين ثم تسوية النفس ثم نفخ الروح. فاستخلص الإنسان من العوالم الثلاثة. 


ومما يعزز كون (وهذا البلد الآمين) تدل على ذلكء بالإضافة إلى السياق؛ وجواب القَسّم في ”لقد خلقنا 
الإنسان في أحسن تقويم“» هو أن الله استعمل كلمة الآمين في وصف الروح فقال ”نزل به الروح 
الأمين“ وقال عنه ”مُطاع نّم أمين“. ويعزز ذلك أيضا أن الدين الذي سيتكلم عنه في الآية السايعة هو 
الدين الذي نزل به الروح الآمين. ثم إن وجودب لفظة (هذا] تدلّ على أن الله يتكلم مع النبي عن شئ 
حاضر أمامه يصفه له, ”وهذا البلد“ فالكلام ليس عن شئ غائب بل حاضر أثناء إنزال هذا الكلام. وأما 
تفسير البلد الأمين بأنه مكّة إبراهيم من حيث قوله "رب الشعل هذا يلذا عامدا“ فيو تفسوو يمضتداق من 
مصاديق الآية في أحسن الأحوال: وليس هو المعنى الأوّلي المراد منهاء والرابط بين هذا التفسير أي 
بمكّة وبين الروح والمستوى الأعلى الروحاني والعرشي هو من حيث الرمزية والتناسبء أي كما أن مكة 
في الاعتبار الرمزي قبلة ومركز الأرضء كذلك العالّم الروحاني هو قبلة ومركز العالّم. فالحقيقة أن رمزية 
مكّة تابعة لحقيقة الروح. فالروح هي مركز العالّمء وقبلة الطالبينء لآن الروح هو خليقة الله الحق في 
العالّم كله. ومن الروح تنزل القوّة الإلهية على ملائكة الخلق والحياة والرزق والموت ثم منهم على بقية 
العالم. (وهذا البلد الأمين) أي العرش الروحيء لأنه المكان الذي تحل عليه العطايا الربانية للعالم. وأشار 
ب[هذا) إلى الفردية» لأآن الروح فردء ولذلك لا تجد في القرءان جمع ”أرواح“, لآن الحقيقة أن الروح فرد» 
كما أن النور فرد فلا تجد في القرءآن جمع ”آنوار“ 


المقطع الثاني:عن الإنسان: 


:-(لقد خلقنا الإانسان في أحسن تقويم) 

هذه تشير إلى الروح. بدليل أن ”أحسن تقويم“” تنطبق على الروح» وليس على الجسم. إذ الجسم قد 
يخلق الإنسان في أسواً تقويم ويولد مشلولاً مريضا وفيه سبعين عاهة وعاهة. وكذلك لا تنطبق على 
النفسء إذ النفس محايدة في أصل خلقتها كما قال ”فآلهمها فجورها وتقواها“. فالنتيجة أن ”أحسن 
تقويم“ لا تنطبق إلا على الإنسان من حيث روحه. وقول الله ”خلقنا الإنسان“ فذكر الإنسان: يدل على 
أن حقيقة الإنسانية هي الروحانية» آي البشرية طينية لكن الإنسانية روحية. ثم إن قوله تعالى [في 
أحسن تقويم] مطلقء أي هو الأحسن مطلقا؛ (أحسن تقويم) فلا يوجد تقويم أحسن من تقويم الإنسان. 
وكيف ينطبق هذا على جسم الإنسان:» فبالإضافة لما سيق» كمالات جسم الإنسان ليست هي الأحسن. 
بعض الأنعام والسباع لها كمالات جسمانية آكمل من الإنسانء وبالتأكيد لا يكون الناس في أصل 
خلقتهم النفسية أكمل من الملائكة من حيث الحسن. ([في أحسن تقويم) تدل على شئ لا يوجد احسة 
منه, ولا ينطبق هذا إلا على الروح:؛ لآن الروح هو الأحسن في العالّم, ولا يوجد ما هو أحسن من الروح, 
لأنه أكمل ما صنعه الله تعالىء ولذلك نسبه إليه نسبة خاصة فقال ”ونفخت فيه من روحي“. ويؤيد هذا 
اللعدى الأرة التالنة:. 
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ه-إثم رددناه أسفل سافلين؟ 

نيال ل علي أن الخلق في الحدين تقروم سيق ال إلى اقل يتافلين. وإذ قد علمنا أن أسفل سافلين 
مكنيو إلى الطين لآن "سافن “تشير إلى العالم لأسي قت" استفل سافلن “فين إلى ادذي هئ في 
هذا العالم الأرضسي ومو الأرحن قشتها أي القراب: فالنتيحة أن الزن إلى أسفل سافلين يشين إلى تقيض 
”في أحسن تقويم”“. فالإنسان مخلوق من أعلى نقطة في العالّم وأدنى نقطة في العالّم. أي الإنسان هو 
الحقيقة الجامعة بين قُطبي العالّم. فمن جهة هو ”في أحسن تقويم“» ومن جهة أخرى هو ”أسفل 
سافلين“. أحسن تقويم روحهء وأسفل سافلين بدنه. فالإنسان هو الآحسن والأسفلء وهذه الجدلية تفسر 
كل الإشكالات التي ترد حول أعمال الإنسان وأخلاقه وشؤونه. 


*-(إلا الذين ءامنوا وعملوا الصالحات, فلهم أجر غير ممنون) 
وهذه عن النفس. فالنفس قد تكفر وتعمل الفاسدات. وهو فجورها. وقد تومن وتعمل الصالحاتء: وهو 
تقواها. ويتحدد مقام النفس في العالّم بحسب ذلكء وهي قابلة للعلو والدنى» إلى العلو على من الملائكة 
"فسبجه الملائكة:وإلئ"الدنئ تحت الأتعاء "إن هم إلا كالأتهاء يل هم أضل سبياة“. 

والإيمان تابع للروحانية» والعمل تابع للبشرية. آي ءآمنت بحقيقة ما فوقهاء وعملت الصالحات فيما 
دونها. فإن فعلت ذلك (فلهم أجر غير ممنون). الأجر مقابل العمل وغير ممنون لأنها إنما عملت بما في 
نفسها فلم يمن عليها غيرها إذ هي قابلة للإيمان وعمل الصالحات وقابلة للكفر وعمل الطالحات: والمن لا 
يكون إلا على شئ لا يستحقه الممنون عليه. وحيث أن النفس تستحق بنفس تسويتها النور والنار» فلا 
مَن عليها إن مالت إلى النورء ولا لوم إلا عليها إن مالت إلى النار. 

المقطع الثالث: عن الدين. 

1-(فما يكذبك بعد بالدين) 
الدين ليس يوم الدين. يوم الدين هو اسم من أسماء يوم القيامة. ”إن الدين عند الله الإسلام”. ”إن | 
اصطفى لكم الدين“. ”ويكون الدين لله». ”لا إكراه في الدين». “لم فو اننيد 7 اه 
المين 4 ” إن اسقتصووكه في الدية". ""لنظهوه على الدين كلد" احوافكم في الذين: "لحتفقيوا في 
الدين»: ومكذا في عمو الات التي وردت بها كلمة "الدين؟ فالمقضود اما دين الاسلاه والحق .ودين 
الله وإمًا الدين كجنس أي جنس الآديان عموما التي يدين بها الناس. 

لكن حين يقول ”يوم الدين" فيكون المقصود يوم القيامة. والآيات كثيرة. 

وتوجد آيتان قد يستشهد بها البعض على أن المقصود بالدين هو يوم الدين حتى إن ورد ”الدين“ 
مدا عن كلمة ”يوم كمثل ذلك قولة تفالى "انما توعدون لصبادة د وان الدية لواقه ".كليل لديو 
بالذدى" 7 بابتطاء ساكين انعو هكين #الدكو» إلا اللتمتريدية الأديان الذي دين ينا الناس وله حكذ 
يوم القيامة إلا “يوه الديد". 

بناء على ذلك؛ قد يحكم البعض بالقاعدة على الشواذء فيرى أن ”إن الدين لواقع“ و ”تكذبون 
بالدين* المقصوب بها الدين الذي يدين به الناس» وليس يوم الدين. والمقصود بقوله تعالى ”إن الدين 
لواقع“ آي حقيقة الدين وفصله بين الحق والباطل وبين الخير والشرٌ بحسب موازين الدين الذي جاء به 
الرسل والذي هو عند الله هذا الدين سيقع, وإن لم يقع في هذه الدنيا التي قد يكون فيها الملك للفراعنة 
الظاهرين في الآرضء لكن سيأتي يوم ويقع فيه الدين ويتحقق على الأرضء يوم يرث الله الآرض ومّن 
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عليها. والمقصوب بقوله تعالى ”تكذيبون بالدين» أيسر بكثيرء لأنْ الله فرّق بين التكذيب بالدين والتكذيب 
بيوم الدين» فقال عن قوم من المكذبين في اعترافهم "كنا نكذب بيوم الدين” ٠‏ ولم يقولوا : كنا نكدّب بالدين. 

المذهن الآخر أيضا لهوجهة من حيت أن “الدين“ أيضيا يتضمُن الآخرة في نفس مفهومه, من حيث 
أن حفيقتةالكايلة تطين في الآخرة: فالذيق :في فقن تحفيقته الخروي: "عش الله“ . ولمقى فوا الااعرضاً 
وبنحو طارئء ولذلك يقال أن الدين يرتفع في آخر الزمان. طبيعة الدين لا تتلائم مع نشأة الدنياء بل مع 
نشأة الككره فهو هده الضية ريع الاحتمال الوارة فى القكن قد قوع حعضن المفسرين تكملون لدف 
على أن المقصود به يوم الدين. 

والمذهب'الكامل هو الذي يفسُو الدين تمغدى الدياتة: ويرئ إن كاتت:الاية" التي تحكوي على كلمة 
الدين لها مصداق أخروى يتصل بيوم القيامة. وهو مذهبنا. 


بقاء على ذلكه ثقرا: قولة كعالى :(فما تكديك يقد تالذيذ!: فا تلقضيوة الدوة :هذا الذيانة أَجد والقيامة ثاتيا . 

بالنسبة لمعنى الديانة. (فما] الفاء هنا تشير إلى أن ما سبق هذه الآية يؤدي إلى عدم التكذيب 
بالديانة. أي حقيقة الدين تنكشف لمن يعقل ما سبق من آيات. كيف؟ لأن الدين ليس في الحقيقة إلا ما 
تقدّم من آيات» بنحو مفصّل. لأن الدين فيه وصف للآفاق: ووصف للأنفسء بنحو يُظهر الحق ويربط 
الإنسان بالحق. والدين مبني على رؤية الإنسان بجسمه ونفسه وروحه؛ وعلى أن كمال الجسم في 
توازن الحلو والمرٌ بكل مراتب هذا التوازن» وعلى أن كمال النفس بالنبوة أصالة أو وراثة» وكمال الروح 
بالعلم الأعلى. وتفاصيل الدين العملية تأتي إِمّا كوسيلة مساعدة لتحقيق هذه الأغراضء أو كصورة 
تحش هذه الأغراهن: فالديخ ليس الااسعي لكمال الإنشبان بكلدرؤاته فيا الذئ يجعل الإأنسان يكدب 
بشئ إنما جاء من أجل كماله. التكذيب يكون إمّا لعدم معرفة حقيقة الشئ, وإمّا لعدم إرادة استعمال 
الشئ لكون لا يلائم الذات. كلاهما غير متحقق في الدينء عند من يعقل الآيات المتقدمة. فالحقيقة 
تنكشف بالآيات المتقدمة؛ والتوازن بين الإنسان والعالم, ومعرفة مبداً خلق الإنسان ودرجات وجوده وغايته 
ونهايته. هذه كلها تشهد بالحقيقة. وما عدم إرادة الاستعمالء فإنما تنشاً من عدم اعتبار الشئ وسيلة 
للكمال: وحيث قد ثبت أن الدين وسيلة للكمال: فلا داعي للتكذيب به بهذا المعنى. 

بالنسبة لمعنى القيامة» يشهد عليها قوله (لقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم. ثم رددناه أسفل 
سافلين]. كيف؟ لأن الآية الأولى تتكلم عن الخلق في الأعلى, وهو المبداً. ثم الآية الثانية تتكلّم عن الرد 
إلى الامتفل وكيم أن الوجود داكرقف «التعقيفة اق اميد بهو االنقس بوفوهه ذلك الى أ اله تعالدى هق 
المذادولا معفل أن تينتهى الشئ الا اليه كما يدا ل لبا 
كما قال "كنا ذا نا زول حاف تع . وقال ”لقد جتتمونا فرادى كما خلقناكم أوّل مرّة“. ”إن لله وإِنَا إليه 
واحفوة “.وها القنانة الذهنة» التغاوة إلى الأعلى تعن الرد إلى الاشفل: ا ل ا 
وهبطت إلى الدنياء بالتالي سترجع إلى الجنة وتتمٌ دائرة الوجودب. والدين بمعنى الديانة» دين الحق 
والإسلام؛ هو الدين الذي يؤدي بالنفس إلى العروج إلى المبداً والجنة. أي يوجّهها باتجاه قطب النور 
والتقوى؛ بدلاً من قطب السفل والجهل والفجور والظلمات. 

الدين وسيلة النفس للفوز يوم الدين. 
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المقطع الرابع: عن الله. 

-[آليس الله بآأحكم الحاكمين) 

مقام الوحدة هو مقام نفي الصفة الكمالية عن ما دون الله تعالى. مثل ”إن الحكم إلا لله“ و ”فلله 
الع حسف '؛ و”هل من خالق غير الله“ و ”-أنتم تزرعونه آم نحن الزارعون”". 

مقام الإفاضة هو مقام إثبات الصفة الكمالية بدرجة ما لكل ما دون الله تعالى بالله سبحانه. مثل 
”أليس الله بأحكم الحاكمين“ فآثبت وجود كثرة من الحاكمين. و ”العزة لله ولرسوله وللمؤمنين” فآثبت 
العزة للرسول وللمؤمنين فآثبت وجود كثرة في العزيزين. و ”تبارك الله أحسن الخالقين“ فآثبت وجود كثرة 
من الخالقين. و ”يعجب الزرّاع ليغيظ بهم الكفار“ فأثبت وجود كثرة في الزرًاع. 

لم يشم علم التوحيد من لم يثبت صدق مقام الوحدة ومقام الإفاضة. مقام الوحدة مطلق من كل 
الجهاتء, مقام الإفاضة مقيد بما لا يتناهى من الدرجات. فالله عزيز مطلقاء والرسول والمؤمنين عزتهم 
مقيّدة ونسبية وذات درجة محدودة مهما عظمت بالنسبة للعزة المطلقة لله. وهكذا في كل صفة أخرى. 
فالله وجود صرف, وما سواه وجود بالله وعدم بالذات. الله دور والخلق نور وظلمة ومهما عظم نورهم 
ففيهم ظلمة أي عدم ما بالنسبة لما فوقهم من النور الإلهي المطلق ”وفوق كل ذي علم عليم". 


الك حقل انطو آية تتحدث من مقام الإفاضة. (آليس الله بآحكم الحاكمين). وهذا مفهوم, لأثه كما رأينا 
الح الآن فى مقاطع السوة» خصوصا .الأول والتاذي :"النمنة تتحرة عن العالين أي هي بصيده كضف 
كثرة العوالم؛ ودرجات خلق الإنسانء وتناسب العوالم مع الإنسان. فالكلام عن مقام الكثرة والتعدد. أي 
الكلام عن العالمين. ولذلك ناسب أن يقول [أحكم الحاكمين) كي بأن حقيق الله تعالى هي التي تُحكم 
أي تربط وتثبّت وتجمع كل حقائق العوالم والأوادم» وتحكم عليهم: وتحكم بهم, وتحكم فيهم؛ دنيا وآخرة. 
فهذه الكثرة العالمية والآدمية. هي في الحقيقة درجات [الحاكمين): وهؤلاء مظاهر للواحد المتعالي 
سبحانه الذي هو (أحكم الحاكمين) وحاكميتهم تجلّي حاكميته سبحانه من عين ”إن الحكم إلا لله“. 
فمن أجهل البشرء من يزعم أنه يُثْبت الحاكمية لله بنفيها عن الناس والخلق. بل هذا كفر في نفس الأمر. 
مَن أنكر كلمة (أحكم) في (أليس الله بأحكم) لا يقل في إلحاده عن مّن أنكر كلمة (الحاكمين] في كلمة 
(أليس الله بأحكم الحاكمين). الكفر بمقام الوحدة إلحادء الكفر بمقام الإفاضة إلحاد. الأول ألحد في 
اللهبنوا لآخر الحد في أسفاء الله ونالتيجية يحقيقة الله تغالئ: 


العالم جسماني ونفساني وروحاني. 

آدم جسماني ونفساني وروحاني. 

آدم يوازي العالم. 

الدين جاء لكمال آدم. 

يوم الدين تظهر للكل حقيقة الدين. 

الله ظاهر في كل درجات العالم ودرجات آدم. 


والككن درت الخال 


يا كان الشغل وأيا كان الحال المخصوص الذي نقع فيه وندخل فيه فإننا في مقام التأمل والوعي بحقيقة 
هذا الأمر وأبعاده. فالتعلم ليس محصوراً في القراءة والصلاةء بل في كل عمل من أعمال الحياة. فلا 
نخاف من أي عملء ولا ننفر من آي شغلء ولا نرفض أي واقعة, ولا نهرب من أي حادثة. لآن غايتنا 
وحودة في كل رقجل وشتفل: وواققة وهاكةة كمضا الكدى :لآق أتدالة ونا الدى هنا نميل إلى العصيو 
والتخصيص؟ يبدو أن السبب هو أن العيش في هذا العالم يحتاج بالضرورة إلى حصر وتخصيص 
بدرجة أو بأخرى. أي لأننا لابد أن قكتاى عماة تقتتفل ياتمن دان ندكنا ف كتين فلايد مان سل 
ثبيئاً على شي إن نحن لسنا ورفة في مهت الريع: بل اشتفالنا وانفعالنا يكون بإزادتنا شعرنا أ له 
نشعرء وراجع إلى تفضيلنا وأفكارنا وأولوياتنا وعينا أم لم نع ذلك. وهذا بديهي. فنحن لا نحتاج إلى 
المركز بحكم الضرورة الوجودية فقط, بل نحتاج إلى المركز لينظّم لنا تلك الاختيارات والمفاضلات. هذا 
عمل امرك فالمركز هنيما كان عاماء فهو نضا عامل تهدية :وتخصسمن: ييا بنفس حقيقته ومعناه 
#انالوقه؟ الذف ميل الى ما "مدي وكف هما مفنا نم وسففل الأقري لوي القع نه ولذلك هات 
اعتبرث القراءة أولى من شراء الحاجات من السوق. نعم, شراء الحاجات من السوق مهم؛ وفيه رمزية, 
وفيه فوائدء لكن القراءة أقرب إلى المركز من التسوق. الخلوة أولى من الاجتماع: مهما كان الاجتماع 
مفيدا لأنه في الخلوة تصفية وصفاء لا يوجد في الاجتماع: والصفاء العقلي أدعى للتأمل من الكدر 
والصخب والتنازع الذي في الاجتماع. فإن كنت لم أرفض تلك الأشغال الأبعد منه إلا أني بحكم المركز 
سأفضل الأشغال الأقرب إليه والتي تُجِسّده بصورة أوضح وأفصح. إن كان عقلنا يعيش في العام؛ فإن 
جسمناً يعيش في الخاص. فبالضرورة نحتاج إلى التخصيص والتحديد بدرجة أو بأخرى. كيف سأنظّم 
يومي إن كنت سأقبل كل الأعمال بدرجة واحدة كما يقضي به مبداً المركزية المحيطة؟ يستحيل أن أنظمه 
إلا باختيار شئ من بين أشياء ممكنة» وتفضيل شئ على أشياء مقبولة. للمركز درجات في ظهوره: 
بعضها أعلى من بعض. والأعلى أولى من الآدنى. فحتى لو رضينا بكل الدرجات: فرضانا بالأعلى 
سيكون أعلى. وعلى ذلك في مركزية طلب العلم» سيكون أعلى مظاهر العلم (القراءة والكتابة» المحادثة 
والخلوة, الصلاة والآوراد) أولى وأحب إلينا من غيره من الأعمال» حتى لو كانت مقبولة ومرضية في حد 
ذاتها. وبحكم سلطان العادة, قد نجد أنفسنا ننفر من الأعمال الأدنى. 

ما هي العادة؟ هي نافذة للطاقة. نافذة تأتينا منها الطاقة ونطلق منها الطاقة. فإذا صارت هذه 
الحركة انسيابية وخالية من العقبات بحكم كثرة استعمالهاء جلبت لنا مزيدا من الراحة للنفسء والراحة 
مبداً جوهري للنفس. كسر العادة يعني إغلاق هذه النافذة وفتح أخرىء فتضطر النفس إلى الخروج من 
راحتهاء وتبدا بمعالجة النافذة الجديدة» وتلاحظ العقبات والسدود وتعمل على إزالتهاء وتبداً بخلق صورة 
هذا الجديد في النفس والخلق شغل والشغل ضد الراحة. فحتى يصير ما في النفس مطابقاً لما في 
الخارج» يحتاج الآمر إلى وقتء وهذا الوقت وقت شغل وإرهاق وتغيير وولادة معنى جديد في النفس» 
والولادة مؤلة أو مرهقة بطبيعتها. ثم الطاقة التي كانت تأتي وتنطلق من النفس من النافذة القديمة, 
ستبقى معلقة لا تدخل النفس أو محبوسة لا تنطلق من النفسء مما يودي إلى التعب بسبب الثقل فتشعر 
النفس بالضيق والإرهاق. ثم إن العمل الممتاف«سيكون موسسباً غلئ آفكاق وَقَيم تستده وكيرن وجودة 
واستمراره. كسره يعني كسر تلك الأفكار والقيم. وكسر الأفكار شغل جبار. والجدال قتال. فتنشب 
معركة في النفس وتنشطر قوى النفس إلى مُحارب ومُحارب» زي تنشب حرب نفسية توازي الحرب 
الآهلية. ولآن ما في النفس هو بالنفسء فتشعر النفس بأن المقتول فيها هو منهاء أي تشعر بأنها هي 
المقتول وإن كانت ترى أنها هي القاتل. وهذا الانشطار في الوعي مؤلم ومشتت للقوى» ومحدث لفوضى 
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في الباطن. بالإضافة لذلك: العادة معروفة العواقب, أي نحن نعرف عموماً أننا إذا قعلنا س ستحصل 
على صء وحيث أننا نقبل ص فإذن س مقبولة. لكن حين تُحدث عملاً جديداًء نحن لا نعرف بعد ما الذي 
سينتج عنه, وحتى لو عرفنا ما سيحدث عنه في القريب العاجل فلا ندري ما الذي سينتج عنه في البعيد 
الآجل. يبدو أن سلطان العادة مخلوق من جملة هذه العناصر 

إذن» انتهينا إلى تبرير الانحصار في المألوف, وتبرير تخصيص اللذة, مع أننا بررنا مركزية المعرفة. 
وهذا بحد ذاته من قوّة مركزية المعرفة» فإنها بإذن الله تكشف حقيقة كل ما هو موجود وسبب وجوده 
منفعته التي تبرر وجوده. الموجود نافع؛ لأن الوجود خير. فيستحيل أن يوجد شئ بغير منفعة مطلقاً. هذه 
استحالة تشبه استحالة وجوب عدد صحيح لا قيمة له. 

فما العمل الآن؟ أساس روّيتي لوجود خلل هو ما أجده في نفسي من كدر وغم المشاكل الناتجة عن 
الانحصار في المألوف وتخصيص اللذة بسبب المركزية العلمية. آي تخصيص العلم في صورة أو صور 
محددة من الوجود الخاص أدّى إلى مشاكل تقلق النفس وتزيلها عن راحتها وسعتهاء فبدلاً من الراحة 
القفووي من السعة اللشصق ٠١,‏ ركد نقسنا قبن وطلمففة :ورهن ا#سكرى ب اتسنا ونا اامكنا د 
يكون بالتخصيص. لكن بما أن الانحصار ضروريء والتخصيص ضروريء ولو من باب الأآولويات» فلدينا 
إشكال خطير. مربط الفرس هو مبداً الأولويات. آي الآشبه بالمركز هو الأولى. لكن لماذا جعلنا ”الأشبه“ 
بالمركز هو صورة خارجية للعلم؛ بدلاً من النظر والتأمل العقلي للعلم؟ هنا أساس المصيبة. التأمل شغل 
ذاتي: ومنفصل في جوهره عن الأشياء الخارجية» فأنا أستطيع التأمل أينما كنت في يدي كتاب أو لا: 
معي إنسان أو لاء كنت في خلوة أو لا. فالتأمل الناتج عن مركزية العلم لا يُنتج حصراً ولا تخصيصاً. إلا 
من جهة كون التأمل نفسه هو عملية معينة ترتبط بالتفكيرء وهذا التفكير غير الاشتغال الوجداني 
والحسّي بالعالّم, بالتالي حين لا أفكّر أشعر بالانفصال عن العمل المركزي الذي هو التأمل؛ فأتألم لذلك. 
نعم, هنا المشكلة. أي لأني اعتبرت التفكير هى العمل المركزي. صار غير التفكير في أمور معيّنة ( وهذه 
مصيبة أخرى ) يؤدي إلى الألم والقلق. ”أمور معيّنة“ تعني أمور الحكمة والفلسفة والديانة والآداب 
والسفاسة ومنا أشنية. أ امون المفرفة الكامة والكلية والثقافية الغالية. الاحطا كيفية تعجيرنا عن مده 
الأمور لثرى أصل الإشكال. أي لأننا اعتيرنا التفكير في الأدب والفلسفة مثلاً أعلى من التفكير في 
الخبز والجماج أوشؤون المعاش وكسليه كالصنائع والحِرّف ال مختلفة. صرنا نعتبر عدم التفكير في 
”العالي“ مصيبة؛ ونعتبر التفكير في ”السافل“ جريمة ونقيصة. إذن» جعل التأمل شيئاً غير الحياة 
نفسها بما فيها من أشغالء ثم جعل التأمل تفكيراً في مواضيع خاصّة؛ هذان الأمران أوصلاني إلى 
كره الأشغال وكره غير المواضيع الخاصّة. فحتى لو فعلتهاء وحتى لو سكنت أثناء فعلها ولم أستشعر 
الكره مباشرة: لكن في أعماق نفسي شئ أحسٌ بهيكره هذه الأشغال الظاهرة والباطنة. بعبارة أخرى: 
حين أفكر وأشتغل في أمر معاشي لا أعتبر نفسي أمارس ”التفكير الشريف”“»؛ لكن حين أفكّر وأشتغل 
على مسألة حكمية أو كلمة أدبية أو آية قرءانية أو الحريات السياسية أو المناظرات العلمية: في هذه 
الحالة أعتبر نفسي أمارس ”التفكير الأعلى“ الذي يستحق التقدير وله القيمة ويُضفي قيمة على نفسي. 
التمييز بين المواضيع العالية والمواضيع السافلة, أدّى إلى جعل التفكير في العالية سعادة والتفكير في 
السافلة شقاء أو على أقل تقدير مكروهاً والآأولى غيره. الأرتوياك توويك اذى كرد لأدكي سان حنازقة 
بالآعلى, حتى لو كان كرهاً خفياً (وسيظهر على السطح ولو بعد حين: اطمئن إلى ذلك) وحتى لو كان 
نفوراً لطيفاً (وماشع عنينا ولو يعد حين, اطمئن إلى ذلك). تجميع صغار الحصىء بعد حينء يجعلها 
جبلاً. كثير من قطر الندى: بعد حين» يدون ونا نا . وهذا ما يحدث معي. كره خفيف فوق كره خفيف» 
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ل ا ا ل ل 
وحيث أن جوهر النفس هو الراحة والسعة. فالعملإ ن كان المقصود به الراحة حصراً » فلايد أن تجعله 
مظهراً تامًا للراحة. وإن كان المقصود به السعة حصراً فلابد أن تجعله مظهراً تامّاً للسعة. وإن كان 
مزيجاء فكذلك. 

له أدري تفصيل ذا المعياق لعن كوه لى شتفل الآن .ولا إستطيع إكمال :هذا الكامل اافاححقا إن 
شاء الله. (بإذن الله لا أنفجر !) 


تكملة: ليانق :اله افقل اتفجرت وتضايقك ليس بسي المقاطعة تحديد مل نيت تراكم الكدذرافي 
نفسي منذ فترة. وبعد كل بروز للكدر على السطح, يحدث كنفس موكن: ثم برج الكدر سي بفاء 
جذرهء وهلمٌ جرًاًء حتى صار لي شئ يشبه ما يُعَرَف بالدورة الشهرية للنساء» لكثها دورة نارية في 
النفس كل بضعة أشهر وأحياناً كل شهرء وفي أسواً الأوقات كل أسبوع؛ وتختلف حدّتها بحسب 
اختلاف الظروف ومدى تسبيبها للكدر أو بالآحرى كونها مناسبات لإظهار ذلك الدكر الكامن في نفسي 
جذره. 

أسترجع في هذا الوقت أوّل عام أدخلني الله فيه الطريقة. كم كان عاملاً مجيداً. كل ما كنت أريده 
من الناس هو أن يتركوني وشأنيء وكانوا يفعلون ذلك بحمد الله. كان شغلي الشاغل من قبل فتح عيني 
في الفجر إلى ما بعد إغلاقها في المساءء هو الذكر والصلاة والأوراد والقراءة والتأمل ومراقبة الأنفاس 
والخواطر ومشاهدة الرؤى والمكاشفات والحمد على الفتوحات والتيسيرات الربانية. كنت دي تمي عطي 
وكنت مسا ماً كن حولي باذ استثناءء لا اعرف مخالفا ولاا عدوا ولا مكروها بتهى مظلق وحدي. صدقدي 
أيها القارئ (لا أعرف إن كان أحد سيقراً هذا الكلام) أنني لا أبالغ في هذا الوصفء ومن يعرفني كان 
يعرف شئ من هذه الأحوال عي في حينها. كانت الغالبية العظمى من أوقاتي بين المسجد والبيت 
والمدرسة. بدأت بالخروج من هذا الحال حين حان وقت اشتغالي بالدراسة الجامعية لتحصيل صنعة 
أكسب بها عيشي. 

لم أكن أعرف ماذا أريد أن أدرس ولا أعمل. لآني كنت لا وال مشخولا بالنظر في الآمور الإلهية 
والنبوية والعرفانية» تجريبياً وفكرياًء وكان هذا الاشتفال يحيط بهمّي ووقتي فلم أجد متسعاً لسواه. لكن 
حيث أني تخرّجت الأوّل (مكرر) على الدفعة في القسم العلمي من المدرسة الثانوية» فقد كانت الأبواب 
مشرعة أمامي. فاستمعت لتوجيه أمّي التي تحبّ الطب (حتى لو كان بيطرة ! المهم طبيب) )"فدخلع طن 
الأسئان. لم أدرس شييئاء الايوما واحداً درست فيه شئ من علم المصطلحات المتعلقة بالطب بالانجليزية 
وكرهته ولم أجد في نفسي قبولاً له بالمرّة. وكنت أجلس في مؤخرة الفصل وأقراً كتابا جئّت به من البيت 
يتعلق بامر ديني أو فلسفي. كان الآساتذة لاايحبون ذلك مثي: فلمًا'نهؤني عن ذلك: كنت الحضس:دفتراً 
وأكتب فيه أفكاري وتأملاتيء فيبدو لهم أني أدوّن ملاحظات الدروس المملة التي يلقونهاء وهم في واد 
وأنا في واد بل فوق الجبل. ثم بعد فصل دراسي واحد فقط لم أحضر فيه الامتحانات أصلاً. حدث أن 
أخي الأكبر مذي بسنة قرر الخروج من دراسة الطب البشري. حدثت مصيبة في البيت. وقرر والدي أن 
يرسله ويرسلني إلى بريطانيا للدراسة. وله اعرف إلى الآنها "الذي أريد دراستة أيضنا. لكي اردت 
الخروج من هذه اليلاد إلى بلاد لعلّي أجد فيها نوافذ أخرى للمعرفة. وفي إحدى الأيام قبل أن يتقرر 
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نهائياً إن كنا سنحصل على البعثة أم لاء كان أخي مضطرباً بسبب عدم وضوح الأمرء وكذلك والدتي 
ووالدي. فاستخرت بالقرءان فخرجت لي آية من قصّة موسى حين سافر لطلب العلم مع العبد العليم, 
فقلف للحتي “اليك سيوف ككينا ف" . وحصل ذلك فعلاً. وللاختصارء فتح الله لي أبواب من العلم من 
الكفات: الدئ معلقي امريها تفيل مسد مدى اركذ لك كان النخلرة والاكفزاو«ضين الأهل ,وا الو فاكدة 
كيين اللكافل وا قطن رالا كن ومين | كسيها سهيل أنكاءاهضا الي ملز كن في قري على شيل راق 
بيتنا وسظ غابة مليئة بالأشجار والأزفان على مد البضن. كم يعد هذه البلدة التي مكثنا'فيها بضعة 
أشهرء وقضيتها في القراءة والتأمل والصلاة غالباًء سافرنا إلى لندن نفسها للدراسة الجامعية وكانت 
تلك سنة تحضيرية ولغوية؛ ولم أدرس فعلاً لكن بطريقة ما كلم والدي نائب مدير المدرسة ونجحناء إلا في 
الانجليزية فإني حصّلت شهادة بدرجة جِيّدة نفعتني بعد ذلك. وحيث أني لم أزل حينها مم في 
أمور الطريقة؛ لم أقرر موضوع دراستيء فعملت بما اقترحه والدي وهو التمويل المالي (صنعته هو! أُمي 
اكترككاما تسو واي اقترع :ما يهة) ايكيا ليلق الموضوغ القبول مت بالزة:ولم اذفنن هدي 
للجامعة التي لم أزد'الذهات إليها الانتضيع مراكم :وكنت تتفل بالكني الذي اشتويتها'من ذان السناقي 
في لندن» وغيرها من المكتبات بدرجة ثانية. حتى صارت لي مكتبتين: واحدة في بيتي وواحدة في بيت 
صاحبي منذ الطفولة الذي كان يسكن بقرب دار الساقي وقد اتفق ولله الحمد أن جاء إلى لندن للدراسة 
في الوقت الذي كنت فيها هناك (ثم رجع بعد رجوعي بقليل, كأنّه لم يأت إلا من أجل أن أكتشف المكتبة 
الرائعة يجانب بيته). ينقد هذه الفخرة الكفة فق القراء ةوالفامل: وهي أربعة أشهر تقريبا شعرت الآن 
أني مستعدٌّ للعودة إلى بلدي لدراسة موضوع أحبّه أنا. فرجغت وقررت (هذه المرّة آنا وليس باقتراح أحد 
من الشيوا دراسة القا كو وقه تككاتدى الول الطبهى التكدع محنيي لوس وناك زريهنا الشيرت 
الثانية وتقدير ممتاز. وهذا شاهد على سهولة هذه الجامعات ولله الحمد. لأثي كنت لا أدرس إلا قبل 
الامتحانات بأسبوعينء أقراً الكتاب ثلاث مرّات (مرّة مطالعة سريعة: ومرّة تخطيط المهم, ومرّة كتابة 
ملخص ما خططته في ورق خارجي) ثم أراجع مرّة أو مرّتين ما خططته, فإذا بي أنال درجة الامتياز. 
وكنت خلال السنة الدراسة أبحث عن شاب سمين طويل وأجلس خلفه (صرت خبيرا) وأقرأ كتبي 
الخاصة, لآن المحاضرات كانت قمّة في السقوطء ولا تستحق المتابعة. وفي الجملة كانت أيام من حيث 
الاتصبال المت الدراضج والوطيفى: غير سنارة وتخلضدي هنا كان انيه بالتخلص من السحن حسي 
تصوري للخلاص من السجن. 
ثم بدأت بطلب وظيفة أتكسّب بها. فلم تنفعني شهادتي مباشرة في تحصيل شئ» بالرغم من 
الامتياز وبالرغم من معرفتي بالانجليزية. فتوكّلت على الله وطلبت الواسطة: وفجاءتني. أُوّل وظيفة كانت 
بتوسط أحد أصحابي ممن كانت لي به صلة في أمر الطريقة. وتركتها بعد أول يوم؛ لسوء أدب صاحب 
الوظيفة وهو محامي معروف, وإن كان-بالنسبة لعيني اليوم -لم يسئ الآدب مباشرة معي لكن عدم 
إنصافه في التعامل برز لي بروزاً كاماد من مزفف وحن :واسكشففك تكس الحبينة, وصدقت فراستى 
فيه لأدي لاحقاً عرفت من خبراء في المهنة أن هذا المحامي معروف بأسلويه البغيض وسوء أدبه. ثم تتابع 
بحثي عن وظائف وكانت إحدى الفرص لدى مكتب محامي مكتبه بجانب بيتناء وعرض علي عرضاً جيّداً 
لكن لأنه يدخن ومكتبه مخنوق بالدخان رفضت العمل لديه. الوظيفة الثالثة كانت بتوسّط أخي الأكبر 
مني» حيث كان يعمل في شركة قطاع خاصٌ بحت وهي من أهمّ الشركات في العالّم فخرجنا للعشاء 
مع مدير الشركة؛ ولم أكن حدّى أحاول أن أثير إعجابه بل كنت بارداً وغير حاضر الذهن في الجلسة 
كلها بشكل عام؛ وشعري طويل يصل إلى منتصف ظهريء ومع ذلك قرر إعطائي وظيفة مدير الإدارة 
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القانونية للشركة كلّها في هذه البلاد. وموقع العمل كان قريباً من بيتناء حدّى أنْي كنت أتغدّى في البيت 
وأرجةغ. كان مكتبي في دور المدراء» وكلهم فوق السثين إلا أنا ففي الخامسة والعشرين. تقريباً لا عمل 
في الشركة لأسباب كثيرة لا داعي لذكرها هناء وكنت أقضي وقتي في القراءة, وأحياناً النوم. حدثت 
مشكلة بسبب تغيّر المدير» وقرر فصلي ظلماًء فرفعت عليه دعوى فعرضوا علي الصلح فرضيتء ثم بعد 
ذلك بأشهر تعرّض هذا المدير نفسه للفصل بأسواً ظروف ممكنة والترحيل من البلاد (سبحان المنتقم). 
ويخصلك قورا يكدهنا على ترظيفة في متؤسسية ظيرا نكر القطاع العاء والخاض لكن ميل إلنئ العاء: 
بوظيفة باحث قانونيء والواقع هو محقق وشبه قاضي. للمعلومية: حين دخلت الجامعة كانت نيتي أن 
3 لأصير قاضياً ؛ لكن بعد بضع سنين من الدراسة عرفت بالمشاهدة وبالخبر أن هذا الاختيار سئ, 
ومن أعسن ما :وقد الله إلية أن صرفدى ع هذا الآمن إن كنت أن أكون قاضيا على قط الفضاة 
المسلمين لا على نمط القضاة الوهابيين» وقاضي قيمته في رجوعه إلى عدل القرءان لا إلى جهل 
الفضمان: ومق زياركي للجماكة وجعاملي فعها في يعض الأحيان :عرفك سين صرق : الله لي بالإضسافة 
لما سبقء وهو أن هذه الأماكن لا أقول يسكن فيها الشيطان من شدة خبثها وقبحها وسوء أنفاسها 
ورائحتها المعنوية؛ بل أحسب أن الشيطان نفسه يتورّع ويتنرّه عن العيش فيها. لكن لم يُبطل الله رغبتي 
بالكلّية, إن كان في وظيفة الباخث القانوذي شئئ من القضاءء وقد كرهته في الجملة لمشاهدتي للقيو 
الموضوعة على أحكامنا ورأينا من جهة: وللشاهدتي للآثار المؤّلة للعقوبة المبنية على الظنّ مهما كان 
و »فل استحمن أن أكون يدا في مثل هذا الآمر في مثل هذه الظروف. لكن بالجملة. كانت من أهم 
تجاربي الوظيفية» وفتحت عيني على أمور كثيرة في مجال الوظيفة في هذه البلاد وأحسب في كل 
البلاد. فرآيت الأحزاب السياسية داخل العمل» ورايت المؤافرات لقلب نظام الحكة والاستيا على 
الرئاسة, أقصد رئاسة الشركة أو القسم أو الإدارة» ورأيت عملية نفي واغتيال أتباع النظام البائد (إذ 
كنت كا نهم قلع يحددوا لى عفدي بعد سسكدن معنن العمل بسي كود متصيزويا على المدير القديه 
الذي تمكن:خوب من الأخزاب المناوة له غلى الاسفيا على كرسيه وطرن الحسووين عليه وبالمتاهتية: 
هذه الوظوفة أيهيا خضل عليها بالواممطة ومحدارة وذلك هن طاريق اكد سهان من السادة وم 
روّاد مجلسيء وكان المدير أيضاً من السادة وهو أحسن من عرفته منذ خرجت إلى سوق العمل للمعاش. 
في هذه الوظيفة, لأنّي كنت أعمل واجباتي أوّل بأول: كنت أجد وقتاً كثيراً للقراءة والكتابة وقد ألّفت في 
هاتين السنتين أكثر من أربعة وعشرين كتاباً» وقرأت أكثر مما أستطيع تذكّره. المهم, بعد نهاية العقد 
وعدم رضوخي للسلطة الجديدة: قرروا عدم تجديد عقدي. جلست فترة بلا وظيفة, فتفرغت بالكلية 
للدراسة والتأمل. لكني نويت الهجرة. وخرجت إلى كنداء لكن حدثت أمور اضطرني للرجوع. إلا أن مجرّد 
الخروج إلى تلك البلاد. جعلني أجد اطمتناناً لم أجد من قبله, نكر في نفسي لم أشعر به من قبل. 
وعرفت أن القيود الموضوعة علينا في هذه البلاد لعله أكبر الجذور الكامنة في نفسي للكدر والآلم. رجعت 
طاعة لأمّي ومن أجل إتمام بعض الأمورء وكنت قد تلقَّيت إشارة غيبية من شيخ الصوفية هناك بالرجوع, 
فقررت الرجوع وأنا في مجلس الذكر قبل بدايته الذي كان يقيمه ذلك الصوفي المنتتسب للطريقة 
الجراحية (والتي وفقني الله لحضور مجلس ذكر كامل للطريقة الجراحية في اسطنبول قبل بضعة أشهر 
ولله الحمد وزرت المشايخ المؤسسين للطريقة ولله الحمد). فرجعت وحصلت على وظيفة في القطاع العام 
البحتء وهذه أكثر الوظائف التي أحببتها وأراحتني وفرّغتني تفريغاً عظيماً سواء وقت الدوام أم بعده 
للقراءة» إن العمل قليل جدًاً وسهل جد ووقت الدوام قليلء والهدوء في الإدارة عظيم؛ وأدب الناس فيه 
أعظم؛ وكنت في إدارة خاصّة لا تتعامل مع الجمهور بشكل عام؛ وكنت أحد كتاب أمير المنطقة (من 
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محاسن ذلك أني وُفقت إلى مثل هذا العمل الذي كان يعمل مثله ابن عربي رحمه الله-مع فارق التشبيه 
طبعاً). إلا أَني بعد أشهر وقعت في الزواج. والزواح احتاح إلى مال أكثر من المال الذي كنت أكسبه من 
الإمارة. نعم نسيت, وظيفة الإمارة حصلت عليها أيضاً بواسطة عالية وبدون أدنى مشقة أو امتحانات. 
المهم؛ أراد والد زوجتي أن أكون في وظيفة أحسن من هذه دخلاً ومستقبلاً. فتوسط لي في أكثر من 
شركة من أهمُ شركات البلد فاستخرت؛ ودخلت في وظيفة في قطاع مختلط بين العام والخاص لكن 
يميل إلى الخاصء وهو البنك. وهي وظيفتي الحالية. الآن, هذه الوظيفة أحسن دخلاً من العام ومن 
المختلط المائل للعام؛ لكنّها أكثر شغلاً من كل وظيفة أخرى عرفتها. فقل لذلك وقت فراغي مقارنة بما 
سبق. سواء من حيث ساعات العملء أو من حيث الأشفال وقت العمل أو من حيث استهلاك الطاقة في 
العمل بحيث لا يبقى الكثير لما بعد العمل. هكذا كانت التجرية في البدايات: ولا أزال في الشهر 
الخاسن. إلا أكذي بدات أعتان على العفل يتحو حي وله الحمد» واستحاب الله'لي فاوجد لي فراقات 
ومساحات جيّدة للقراءة بعد الفراغ من الأشغال. لكن نفسية وأسلوب مدراء القسم الذي أنا فيه مشوية 
بكثير من-كيف أسمّيه؟-اليهودية (بالمعنى العنصري البغيض) التي تجد رائحتها في البنوك والذين 
يعفلون للمالاخصراً ولا يفهمون غير لغة الأرقام. حتى قال لي بعض الأصحابء "اين تعمل» فلك 
”البنك“ قال ”آه. صرت يهوديا !“. فضحكنا سويا. فلا يكفي أن تتم العمل الموجودب» بل لابد أن تتظاهر 
أنك تعمل. هذا الأسلوب البغيض في التعامل لم يناسبنيء وتخاصمت مع مدرائي الثلاثة بالترتيب حتى 
مدير القسمء بسبب ذلك وغيره. لكن منذ أكثر من شهر بقليل بدأت الأمور تتحسّن ولله الحمد. إِلَا أن هذا 
التغيّر المفاجئ من أكثر الوظائف راحة إلى أكثر الوظائف مضادّة للراحة أحدث هزة في نفسي أدّت 
إلى خصومات حتى بيذي وبين زوجي أحياناً. 7 

مشكلة أخرى حدثت بعد الزواح؛ التقاطع بين الأهالي. فلا أهلي يكلمون زوجيء ولا زوجتي تكلم 
أهلي. ولا أهلي يكلمون أهلهاء ولا أهلها يكلمون أهلي. ولا أنا أريد التكلم مع أحد بسبب كل هذا 
التعقيد الغبي. لكن في نفس الوقت, كل أحد يتعامل وكأنه لا شئ يحدث بينهم. بل لو تقابلوا صدفة 
فأحسن تعاملء ولو تكلموا مرّة فأحسن كلام. فيوجد شئ من الحرب الباردة إن شئت. وأبرز أسباب 
مقاطعة أهلي للكل على ما فهمته يمكن تلخيصه ا ا . وأمّا زوجي فتخشى من 
الاتصال بأهلي لعلها تخطئ بحقهم فتحسب أنّهم سيؤلبوني عليها ويحدثوا شقاقاً بيننا. وهكذا لكل 
طرف حجّة وعذر أقبح من الآخر. لكن لا تجعل هذا الكلام يصوّرهم أو يصوّرنا أمامك كأشرارء بل الكل 
ألطف من ذلك عموماً لكن الواقع المادُي هو وجود مقاطعة؛ بغض النظر عن تحليل الأسباب ولوم 
الأشخاص. فهذا أيضاً تسبب في قلق جديد وتوثّر في حياتي. 

مشكلة ثالثة حدثت بعد الزواج» ٠‏ خروجي من بيتي. فأبي أعطى كل واحد منّا حصّة في البيت الكبير 
الذي نسكنه. وهو بيت جميل ومريح لي جدًا وفي موقع مهم في البلد. فخرجت من هذه السعة إلى بيت 
أضيق وأصغرء مع كونه جيّداً ومريحاً ولا يزال يتحسّن مع الوقت ولله الحمد. لكن هذا الخروج من 
غرفتي التي فيها كل ما أريدهء وفيها خلوتي التي لا يشغلني فيها أحدء إلى بيت آخر أشاركه مع 
شخص آخرء أدّى إلى زوال أصالة الخلوة وترسيخها في حياتي. فحين كنت في بيتي, كانت الخلوة 
هي الأآصل العامء فإذا دخلت غرفتي لا يدخل علي أحد إلا نادرا ولا أسمع صوت أحد إلا 0 بسيب 
كبر البيت والهدوء العام لسكانه. أمّا الآن» فأسكن في عمارة؛ حولي غرباء» وأسمع قعقعة الكعب العالي 
لامرأة لا أذري ما الذي تفعلة بالضيط فوق راسي حتى ونا في مكتبي أكتب وأقرا وأصليء وأحياناً 
أسمع صوت شخص صغير في السنْ يغذي على آية موسيقية مزعجة وأشتهي أن يكون معي مدفع 
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حتى أقذفه من تحته وأهدم البيت فوق رأسه ليسكت. هذا مع أن العمارة من أفخم العمائر عموماً وفي 
منطقة ممتازة وقريبة من البحر. لكنه ليس بيتي بل بيت تملكه زوجتي. إذ بالرواتب التي نأخذها لا 
نستطيع إلا أن نستأجر بيتاً في منطقة أسأل الله أن لا يبتلينا بالسكن فيهاء والله يعين الناس. والبيت 
يحتاج إلى تحسين مستمرء وإن كنا بعد سنة من سكنه قد بلغنا درجة جيّدة ونكاد نقترب من درجة لا 
نحتاج فيها إلى تحسينه بعد ذلك إلا مرّة كل فترة وفي أمور صغيرة. ولعل هذه الأمور ساهمت أيضاً 
في شعوري بشئ من التوثر والاضطراب. وذلك لأني قد أتحمّل الضغط خارج البيت» أما داخل البيت 
فلا أتسامح مع الضغوط أيا كانت إذ لو رضيت بالضغط من الخارج والداخل فسأتفجر بالضرورة. وهذه 
الضغوط الجديدة في الوظيفة وفي البيت» مع المقاطعة المذكورة سابقاً. أحدثت صدمة لنفسي غير 
مسبوقة. ولعل هذا يفسّر سبب ضجري ورفضي للوضع الحاليء من حيث أن كل ذلك يكدر صفو عقلي 
الذي مو راس الي يل مالي كله. 

مشكلة رابعة حدثت بعد الزواج» بداية الشتاء البارد. وأقصد بذلك البرود في العاطفة والجماع. ولا 
يرجع ذلك لا إلى نفسي ولا إلى زوجتيء أعلم ذلك بالضرورة» لكن يرجغع إلى نفس طبيعة الارتباط 
المسمى بالزواج وبكل شروطه الاجتماعية والقانونية. الرابطة بيننا صارت صناعية وخارجية: بعد أن 
كانت إرادية ذاتية. ولذلك بدا البرود يدبٌ والقرف ينتشر. ولذلك صرت متيقنا عن تجربة أن الزواج جريمة 
في حق الآزواج» قبل غيرهم ممن حولهم. هذا الزواج غير طبيعي ولا يلائم النفس الإنسانية. ويستحيل 
أن يكون قد صّنع من أجل النفوس الحرّة والسليمة: لكنه صُنع من أجل أغراض ثانوية مثل نقل الملكية 
عبر سلسلة نسب موثوق بصحتهاء وما أشبه من أغراض خارجية؛ وأصحاب هذه الأغراض لم يكونوا 
يبالون بالبرود بينهم وبين أمّهات أولادهم. لأنّهم كانوا بلا استثناء تقريباً أو جزماً يملكون إِمّا جواري 
وإمّا عاهرات وإمّا عشيقات يُبقون لهم تلك الحرارة واللذة قائمة. فتكون أم العيال لضمان توريث 
الأموال: والعشيقة للذّة والمتعة. إِلّا أنه بالرغم من ذلكء لم يكن هذا البرود في حد ذاته مشكلة كبيرة لي 
من حيث أن ذلك لا يؤثر مباشرة في صفاء عقليء بل لعله سبب إضافي طبيعي لإنفاق طاقتي في 
القراءة والكتابة والتفكّر والتدبّر. ولذلك كانت أعظم الأمور التي كتبتهاء أو من أعظمها في عينيء قد 
كتبتها بعد الزواج. الاستقرار أخمد النار. وشئ من البرود نفعني في تأمل الوجود. هي تجربة جديدة 
لي لا أستطيع الحكم على كل آثارها بعد لكن مبدئياً الآثار إِمّا متوازنة بين الإيجاب والسلبء وإمّا 
مائلة إلى كفة الإيجاب. ويحتاج الآمر إلى مزيد من الوقت لظهور آثاره الكاملة. 

هذا بالنسبة لآهم المشاكل. لكن بعد الوظيفة الجديدة والزواج قد حدثت لي فوائد كثيرة. 

الفائذة الأوتى أني :ضرت أسكق فى بيت لا 'يوجد قوفي فيه أحن: يمعدى أن بيدئ صا يسين: يشكل 
عام على ما أريده أن يسير عليه؛ وزوجتي توافقني على الغالبية العظمى من قراراتي. فصرت في خلوة 
من هذا الوجه أكبر. فضلاً عن ما في هذا من نوع من الاستقلال عن الآهل مناسب جذا لتأهيلي للوقوف 
على قلامي ندوئ الاستعانة ياسد غير منتسين لي 

الفائدة الثانية أي صرت أملك من المال ما يكفي لشراء الكتب من داخل البلاد وخارجها بسهولة ولله 
لخن 

الفائدة الثالثة أنه بالوظيفة الحالية يبدو أن الباب انفتح للترقي في عمل مهم ويمكن تحصيل 
شهاداث تنفع عالمياً فى حال قور الفحرة. وفذا أمن شديد الآهمية بالسينة لي لاني لا أرضدى أن 
أعيش عالة على أحد حتّى لا أفقد استقلال عقلي وكلمتي بذلك. 
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الفائدة الرابعة» قد زال خوفي من القطط وصرت سبباً في إيصال الرزق والراحة لاثنين من مخلوقات 
الله تعالى. وهذا عندي شئ عظيم جدًا . فإذا كانت التي لم تطعم الهرّة حتى ماتت دخلت النارء فنرجو 
أن يكون إطعامنا للهرّة سبباً لدخول الجنة. 

الفائدة الخامسة: بغد أن كنت تابعاً أو مساوياً في بيت أهلي في المسؤولية لكل أحذء ترقّيت فصرث 
الآن مسؤولاً عن غيري؛ وصارت حتى الخادمة في بيتنا تعتمد علينا لتحصيل رزقهاء وغيرها ممن أعينهم 
بعون الله على أمر معاشهه. وهذا أيضاً من أعظم الفضائل بالنسبة لي إن الأعظم من أن لا تكون عالة 
أن يعتمد عليك غيرك في الإعالة. هذا مع كون زوجتي تعمل مثلي وتشاركني في مسؤوليات البيت إلى 
حن كين هذا لعلة فى حمطن الدواتي اكير مدي 

الفائدة السادسة: أتى حزية هذا الزواي: الع ميدي النشيز عموماً عليه حياتهم: وأقلّ ما في هذا 
من فائدة أي ذقته وصرت أعرف حقيقته بالمباشرة لا بالتفكير ولا بالأخبار الشائعة والأمثال السائرة. 
فاستطية أن أمدة الأنمن أتواع العاذقات :وخا قطن كل واخدة متها يدقة أكين: 

الفائتدة السابعة. كون زوجتي حاصلة على الجواز الكندي» بحد ذاته بوابة ممتازة في حال قررنا 
الهجرة إلى كندا أو غيرها. وينفع هذا الأمر الأآولاد إن قررنا ووفق الله لذلك. 

على 'آية حالء فؤيد من 'التامل في 'الأمر“قد يكشف عن مشاكل أوقواكد أخرئ خاضلة لي في هذه 
اللحظة. إِلّا أني لا أقيس كل ما يحدث إلا بأربع مقاييس: مدى صفاء قلبيء و مدى تفرّغىء وَمدى 
حطولي ظلى الكثب و مدى خريتي السياسسي. 

لطالما كنت أملك الكتب ولله الحمد ويأتيني ما أسأل الله أن يؤتيني إِيّاه منها. 

صفاء قلبي يعتمد على أمور متعددة» ترجع إلى التفرغ والكتب والحرية» لكن ترجع أيضاً إلى طبيعة 
نفوس وعلاقات الناس من حولي وعلاقتي معهم. وهذه تختلف وإلى الآن كما مر معنا فإن العلاقات ليس 
ذاه الحمدة:. 

تفرّغي بلغ أدنى نقطة عرفتها في حياتي إلى الآن. 

أمّا الخرية السياسية» فصفر على الشمال. لا تعرفها ولم تَشمّها بعد. وهذا هو العامل المشترك بين 
كل مراحل حياتي. فحتّى في حال الصفاء الأعلى؛ وحتى في حال امتلاكي لأحسن مكتبة أريدهاء 
تحدى في تخا لكذنفي الواسة والعمدي» فإذى له اجن طعه الوتاء اللفيني هذا ويعمق لاد تبنت حرا بل 
نا قو يحالة "منت بدي ابيرا قبل" فحمع تدن] بير تيل هذا الزمات ونييا مسية إلى النمقية راللكتي: 
والتحلية لا أجد عمق الرضنا: سين عده حو الحرية: وحتى لو .وحدث عمق أعفاق الرضا في التامل 
والصلاة والفتوحات ولله الحمد لكنّ بعد نزول الوعي إلى الأرض وأنظر حوليء فإِنَّي أستشعر فقدان 
حريّتي فيرجع في الكدر والغمٌ مهما كان قليلاً وخفياً وسريّاً في نفسي بسبب وجود عوامل الرضا 
والسعادة الأخرى, لكن شيئاً فشيئاً يكبر الصغير ويكثر القليل فتشتعل النار ثم تخمدء وهلمٌ جراً +ولذلك 
أنا لا ألوم أحداً ولا شيئًا على هذا الآمر غير لوم أسباب الطغيان السياسي من جهة؛ والإشفاق من 
عجزي عن التخن من.جهة أخرئ. أمّا سين هذا العجز فله:بحث آخر. :الواقع هو أني إلى الآن'لم تتفعل 
حريتي السياسية: ولا الكلامية من باب أولى. وهذا يجعلني أخلق بالضرورة شخصيتين. شخصية 
للفارع والتمقيع: .وتتخضيية لنفهى وكقاكي كاضنحاب الكيف. وهذا"الاشطان التفسي يؤد» إلى 
الكدن والألم. ولذلك خا شحمث راكحة الخرية ولق من بعيد في الشهر الذئ حلست فيه في كندا؛ وإن لم 
تكن الحرية الحقيقية التي أنشدهاء لكن شممت رائحتها من بعيد» وجدت أحسن نوم نمته في حياتي», 
ووجدت أرقى الكلمات التي كتبتها من حيث الهدوء والتبسط والراحة» وقرأت بسعة وعمقء هذا بالرغم من 
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كل الغمٌ الموجود في المجتمع الكندي عموماً. فكأنٌ هذه التجربة كانت الغاية منها هي إعطاء لمحة من نور 
الحرية مقارنة بالوضع في هذه البلاد الغارقة في ظلمات العبودية. 


( يكل بساطة ) 


”كلامك كثير ومعقد. أعطنا الزبدة والخلاصة“. هكذا قيل لي وفي هذه المقالة سأبسّط أهمٌ مبادئّ 
حياقى إنشاء الله 


المبداً الأول: إن شاء الله. فأنا لا أرى لنفسي أي وجود أو قدرة بدون الله. ولا أقول ذلك من باب التقوى 
والتواضع الإيماني, لكذي أشعر به في عمق كياني وعين ذاتي. ولذلك آفاقي دائماً منفتحة, وكل شئ 
ممكن عندي :قائل للففير» نيرهن المشينة الالهية 


المجداالقاقي: الوك آنا الغلم ربا ني ساموظ: واعي ذلك حك ادو تذكره كل فكرة ويخصيوضا في الواقف 
المهمة اللذيذة أو المؤلة. نهاية هذه الحياة حاضرة في وعييء وأبني على هذا الوعي أمور كثيرة. وام 
ما أبنيه عليها هو رفض الانتحار. فمهما ظهرت لي الحياة بلا معنى أو غاية, خصوصاً في بعض 
المواقف المؤلمة أو الشعور بالعجز واليأس من تحسّن بعض الأمور, ففكرة الانتحاز أي التخلصن من هذه 
الحياة» لا تأتيني لأدّي أعلم بأنّي ساموت قطعاً فلا أستعجل الخروج من هذه الحياة. 
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المبداً الثالث: القراءة. أنا أحيا لآقراً. أقراً نفسيء أقراً العالم, أقراً الكتب, أقراً أسماء الله ومشيئته 
وإرادته. القراءة هي مبرر الحياة عندي. وقد رجذت ورا ء كل واقعة معنى يستحق القراءة» بل معاني. 
فمهما كانت الحوادثء لا أراها إلا كت 3 تستحق القراءة. فإذا كان الاختيار بيدي» أفضل قراءة الكتب 
الحسنة واللذيذة: وأمًا إذا فرض علي الواقع درطي فهر كاعتير حظي امن الله والسدادة كي هد 
الواقع هو قراءة معناه وتآمل أصله وسببه وفكرته وتأويله. الحكمة دائماً لذيدة: ولذلك القراءة واكم كنقه 


اللذة. مهما كان 'الواقة دا ويه 


المبدأ الرابع: الأذكار. أيا كان حاليء أحافظ على أورادي. أذكر الله وأدعوهء في كل موقف وفي كل يوم. 
وجوهر معاني الوجود عندي يتمثّل في الأذكار. وحتى لو فقدت كل شئ ن» أعتبر الآذكار هي الجوهر غير 
القابل للفقدان لآن المذكور ناكم الحضور: في قلبيء والوجوب ليس إلا.هى وآناء.والباقي صور يعرضها 
علي لأشناهده فيها وأرجة إليهمنها وأخدن منه إليها: 


المبداً الخامس: المعاش. أطلب معيشتي بنفسيء وأعتمد على كسب يديء ولا اكقارل نذا عن استقلالي 
مهما كان في ذلك راحتي. فأنا أعلم, فكريا وتحرييياءمدى الذل والهوان الكامن في الاعهاه جلى 
الآخرين في تحصيل المعاشء أيّا كان هذا الآخر. واستقلال عقلي (الذي هو أساس القراءة): واستقلال 
قلبي (الذي هو أساس الأذكار)ء كلاهما له قاعدة: وهذه القاعدة هي الاستقلال المعيشي. معاش قليل 
مع استقلال أفضل من معاش كثير مع تحمّل قهر النساء والرجال. أطلب المعيشة في النهارء ولا أفكر 
بها بعد الفراغ منهاء وفي وقت الطلب لو وجدت وقتاً فارغاً أشغله بالقراءة والآذكار والكتابة. 


المبدا السادس: الكتابة. إذا كانت حياتي بالقراءة» وقلبي بالأذكارء فإن قيمتي عندي في الكتابة. 
بالكتابة أنا خلاق» وبالكتابة أنبسطء وبالكتابة أبقى أبد الدهرء وبالكتابة يتفعّل عقلي وتظهر حقيقتي. 
القراءة شهيقء والكتابة زفيرء والحق هو الهواء. بدون هواء نموت» بدون شهيق نموتء بدون زفير نموت. 
فلابد من الكتابة لإتمام عملية التنفس الوجداني. 


الميذا السابة» الوهود. الوحود عندئ لا#حد له والوكون هئ الحق: والوجوي. واحد مترابط متصل بعضه 
ببعض. وكل ما هو موجود» فلا أسمح لعقلي باعتباره غير موجود . فأن أعتبر المعدوم موجوداً أهون من 
أن أعتبر الموجود معدوماً . كل ما هو موجود مقبول في عمق قلبيء لآن الوجود حقء والحق هو غذاء 
القليه ورقضى النحق غذاب 'للقل.فحتى لى وفضت موهودا على الستوع العملي: فلا أرفقضه علئ 
المستوى العلمي والتآملي والنظري والعاطفي. ولآن الوجود عندي مطلق وواحدء فالنتيجة أني أقرأً كل 
شئ» ولا أرفض قيمة أي كتاب وأي متكلّم رفضاً قاطعاً مطلقاً . ولأن الوجوب عندي لا حدّ له, فأنا لا حد 
ليء إذ لولا أني لا حد لي لما استطعت أن أعرف الوجود كحقيقة لا حد لها . لولا أن في ذاتي شئ مطلق» 
ذا استطعت إن أفرف :قينا مظلفاء آنا مستوط لاني رص الوحوه مظلقا .رجا تسيق الأحوال :الال فى 
قلبي يعتمد على رؤيتي للوجود كحقيقة مطلقة؛ لآن المطلق لا يحده شئ, بالتالي لا يمكن أن يكون الواقع 
سيئًا بنحو لا يمكن تحسّنه إذ هذا يودي إلى حد الوجودب» وهو غير محدود عندي. 


المبداً الثامن: النفس. آهتمٌ بنفسي ولا أعرف إلا نفسي, وإذا كانت نفسي راضية فحينها أتمكن من 
إرضاء غيري. وأخنانا رضا نفسي يعتمد على إرضاء غيري: وإنصاف غيري من نفسي» هن م 
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نفسي مهما كان ذلك مدلا لي ومؤلا ومُظهرا لي بمظهر الضعيف والجبان والمهين في أعين الآخرين, لأن 
رضا نفسي بالإنصاف أعظم من تألمها بتلك الألفاظ: وقد جرّبت ذلك مراراً فوجدت نور الرضا يمحق 
ظلمة الانتقاد :نفدي واسعة تشمل الكاكنات بل تفقل غبن'الزماق والمكان» فقد اغتير شحصاً وجد منذ 
آلف سنة أهم لنفسي من شخص ماثل أماميء وقد أعتبر القيام بعمل اليوم يمكن أن ينتفع به جيل بعد 
ألف سنة أهمّ من القيام بعمل يتلذذ به بدني الآن. نفسي هي مركز اهتماماتيء ونفسي دائرة تسع 
العالّم. وفهم نفسي أولى أولوياتي. 


المبداً التاسع: الإباحة. |« حرم لفقي من مكار أبداً. طالما أنهي اشتهيت: فلابد من التناول. ثم بعد 
التناول, أتفكّر في أبعاد الشهوة وقيمتها وشؤونهاء ثم قد أرجع إليها آم أدعها أو غير ذلك من احتمالات. 
لا أكبت فكرة ولا شهوة؛ وكل شئ عندي قابل للتصريح والإظهار بنحو أو بآخرء حتى لو بالتكلم والكتابة, 
حتى ولو كان الإظهار بأقل درجة ممكنة من الإظهار والتنفيذ. كل فكرة عندي مباحة؛ وكل شهوة عندي 
مباحة؛ وكل ما يصدر من نفسي مُباح لنفسيء إذ لولا أنه من طبيعة الوجود لما صدر مدّيء ولولا أن له 
قيمة نفسية لما صدر من النفس ولما طلبته ومالت إليه. أفضل وقت لإنفاذ الشهوة هو وقت صدورها, 
وَقَمَعهًا وتأخين إتفاذها'يؤدق إلن تضخمها وقد تتضخم إلى حدّ تتحوّل فيه إلى وحش كاسر بعد أت 
كانت مجرّد هرّة لطيفة. الشهوة التي فيها عدوان قهري على الآخرين لا تكون إلا مرضاً نتج عن قمع 
الشهوة البسيطة الأولية. ولذلك لا أنفذها ولا أسمح لها بالظهور. الشهوة اللطيفة لابد من إطلاقهاء 
الشهوة العنيفة لابد من تحليلها. 


المبداً العاشر: الجنة. أرجو أن يخلق الله لي دارا أبدية تكون لي بعد الموت: فيها سعادة ولِذّة لا نهاية ولا 
حد لها ولا نزاع فيها ولا ألم ولا صراع. علمي بلطف الله وإطلاق الوجود, وآ مور أخرى كوشفت بهاء 
يجعل رجائي هذا معقولاً وقويّاً في نفسي ومؤثراً في وجداني. 
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( نقد حجة المتعصّبين في حرية التبيين ) 


أثناء بحثي عن كل حجّة نطق بها معارض لحرية الكلام؛ بحثي الذي وصل حتى إلى سفهاء الناس 
وسفلة المتعصّبين والذين لا يعقلون ولا يُنصفون أيضاًء سمعت من أحد ”كبار العلماء في الشريعة“ 
الكاهنون سيا غريياء ومو غرايقة اأحبيك | ذا كرد للاوفاله تسيط الرد فيه وهذا مما يظهر لك أن قائل 
الكلمة يؤّثر في قيمة الكلمة من وجه, لأنه لولا أن قائل الكلمة التي سنوردها ! ن شاء الله من ”كبار 
الفقهاء“ لما كا سنرى إفراد مقالة لهاء بل في أحسن الأحوال قد نذكرها كحلقة في سلسلة من الحجج 
الضعيفة أو كمجرّد جملة في كتب الأقوال تحت ”قال. .قلت" وكفى. لك انكر الرمل ناكد عكميفا 
فيا فقيهاً #يعافف للقرءان والحديث؛ ومع ذلك مشاركاً بقدر ما في ”تجديد* الفكر الإسلامي 
العريق وإحياء هذٍ الدين؛ ثم مع ذلك لا يرى حرجاً في الاحتجاج بمثل هذه الحجّة, فهذا أمر عجيب 

نيدن انظرا مستقلا. ولا أريد ذكر القائلء ولا الموقف الذي ذكره فيه» لأنه إذا كانت مكانة القائل قد 
0 المقالة. فلا أريدها أن تور في جوهر المقالة» بل أريد الحجة أن تقف وحدهاء وتدافع عن 
تفبه) يشتيهاة: مجعو العنكم عليه /وتتصيل نخضها يكن للنانس أق توم را بهاكوتدقله ع زهان فتهالوا 
خظوووائ اليكنان فلويها يصدون. 


سياق إيراد الحجة هو التالي: علماء المسلمين في البلاد الغربية اليوم يملكون حرية التعبير عن عقيدتهم 
ويدعون الناس إلى دينهم وينقدون ما شاؤوا من أديان ومذاهب بحرية تامّة وبدون تدخل حكوميء بل 
فلحاذا املك حلفا تن اللسلمى مكل هذه الحرنة فى ياذق | للسلمين؟ 


خراك التقه سكن #الكيفنةميةة الهو 'انتسق :هلل الكو غيزنا أعل:الباطل! ولذلكة حمر لنا استتهمال 
حرية التفيكز وتمظ اهل الباط ل هذى تتقليع من باطليم إلى هفنا ومن شدواما عندهم إلى كيو ها 
مدنا ::ؤلكن لا يَكوة إعظاء الغين كرية التعبير عندنا حتى لا ينشروا 'ماظليه وشيظ اهل الحق إن لن 
متقلونا: الس رمن دق إلى واظل ومن شين الى يش 


الرد. 


-١‏ مبداً حرية التعبير لا يعتمد على تحديد المحق من المبطل. 
الكلام ينقسم إلى كلام نوافق عليه» وكلام نرفضه. الكلام الذي نوافق عليه, أيا كانت قيمته؛ هو كلام 
لا يحتاج إلى ضمان السلطة القائمة لسلامة صاحبه. سواء ضمان عدم تدخلها (أي الحرية من 
العلظةا)ء أقخيمان حماية ستلامة ورد حق المتكلّم في حال تم الاعتداء عليه (أي الحق قبال العامّة). ما 
توافق عليه السلطة أو العامّة محمي بمجرّد كونه موافقاً عليه ومتوافقاً مع مٌُراد السلطة والعامّة. إذن لا 
معنى لحرية التعبير إلا أن تكون حرية الكلام الذي نرفضه. نرفضه لآنه يخالف مفهومنا عن الحق 
والصواب والخير. نرفضه لأن المتكلّم غير معتبر القيمة عندنا كان فكو شن أفلية | و:ظناكفة منتيودة 
المشاغناً أو فقيرة أو ضعيفة أو قليلة. 
ا 0 -تأمل الشرط-أن يكون ”موافقاً 
للفتريعة الاندازميةكم موافقا للأتظمة المرغية» أو ”موافقا للذدان العامة" أو أي شن :من.هذا القبيل: 
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فإن هذا القول يدل على الجهل التام أو صفاقة وجه صاحبه. تشقون الحونة شرك هو القاءالكدى الحرنة: 
لا تتكلنوا حينها عن حرية ٠‏ وإ نما تكلموا إن شنته عن ”الكق» أى ”الصاحهية" اق "الأمتيان“ وما أشاية. 
الحرية بجوهرها ضد المشروطية. والمقصودب الأول من ”حرية التعبير“ هو التعبير غير المقيّد بشرط. 

وعليه, لا معنى لإدخال مفهوم ”أهل الحق“ و ”أهل الباطل“ في سياق الكلام عن حرية التعبير. لأن 
مِيدا حرية لتقيو ل ينتدى كالى نهدي اللشق من البطل: لكو وكيني على :إرادة اماك المكق في نشين 
الأمر والمبطل في نفس الأمر (أيا كان الشخص الممثل للحق والباطل) المساحة السليمة للتعبير اللغوي 
والرمزي السلمي عن ما يراه حقا وما يراه باطلاً. ثم الناس تقبل ما تشاءء والناس تتحمّل ما قبلته وكل 
امرئ بما كسب رهين. 


"؟-أنت ترى أنك محق ومعك الخير وغيرك مبطل ومعه الشرء وغيرك يرى العكسء فلو طبقوا عليك ما تريد 
تطبيقه عليهم لو تمكنت منهم لوجب منعك من حرية التعبير. فتبطل الدعوة الآمنة إلى الإسلام في بلاد 
غير المسلمين. 

لاشك أن كل صاحب عقيدة ومذهبء ديني أو دنيوي؛ بل حتى لو كان مجرّد شخص ”عادي“». فإنه 
يفضل لو كانت له الحرية للإعراب عن رأيه ومشاعره بدون التعرّض لعقوية من الحكومة أو العامّة. ولا 
2 هذا الآمر على فئة بقدر ما يصدق على فئة أصحاب الآديان الدعوية: أي التي تسعى إلى نشر 

يمانها وقيمها بين شدّى الأمم؛ كالمسلمين واليسوعيين مثلاًء أو كالشيوعيين والعلمانيين مثلاً. بل بعضهم 
معو ١‏ ذا تتكس ره مد كر ن إليها 0 
واعتراض طريقه والحيلولة بينه وبين الناس وعدم التخلية بينه وبين الناس ليتكلّم معهم ويدعوهم إلى ما 
يشاء وينشر كتبه بينهم ويقراً كلامه أو الكلام الذي يعتقد أنه كلام ربّه عليهم وعلى الملا أيضاً أقول 
بعضهم يعتقد أنه في هذه الحالة من حقه اللجوء إلى العنف والدهكوية يل الفله نوص لللمدمن واسياتة 
الأضزلنة القى لشاف من [قامقيا:! إلى هنا الامو حايك ومعلوء: 

ولكن؛ وهنا منشاً الخلاف ولباب عدم الإنصافء مثل هؤلاء أنفسهم عادة ما لا يعطون غيرهم مثل 
هذا | الحق الذي رأوه لأنفسهم. أي يريدون هم أن يتكلموا كما يشاؤون, ولا يريدون من غيرهم أن يتكلم 
أبداً أو يتكلم بقدر محدود جدًاً كما يشتهي هو. ومن أجل ضمان حصول ذلك يرى من حقّه بل من واجبه 
استعمال الإكراه والعنف والعدوان ضدّ خصومه وكل من لا يخضع لحكمه الجائر الذي لا يرضى بإيقاع 
مثله عليه. ومن هنا يحتجٌ فيقول: من حقّي أنا أن أتكلم بما يكرهه غيري؛ وليس من حق غيري أن يتكلم 
شاك رية ]ا :وسالس الحا لسهير! انان مع هو السو رالسي ون ترف القاطل وا سدم 1 ذا كلذ 
له: لكن حين أكرهك وعذبك خصومك حين كنت تحت يدهم على أساس أنهم كانوا يرون أن معهم الحق 
والخير وأن معك الباطل والشرّ اعترضتّ على ذلك ولم ترض به واعتبرت فعلهم ظلماً وجوراً. ولن يأتي 
بشئ في الجواب. ٍ 

الداعية المسلم يريد ويفضل لو كانت له حرية التعبير ليدعو غير المسلمين والمسلمين أيضا إلى ما 
يراه حقاً وصواباً أو الأفضل والأحسن. فلو طبّقنا عليه نفس ما يريد تطبيقه هو على الناس؛ لن يحصل 
على هذه الحرية: بل لابد من منعه ومعاقبته. ولو نظرنا إلى ما يحدث الآن في الغرب مثلاً. سنجد أنه 
بالرغم من كل التشويه الحاصل للاسلام والمسلمين في أذهان العامّة من الغربيين» فإن الحكومات عموماً 
تترك المسلمين ليدعوا كما يشاؤون ويقدر لا يجدون مثله حتى في البلاد ”الإسلامية“ التي فيها من 
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يحاسبهم بالحساب العسير على النقير والقطمير في مجال التعبير ومشاريع التغيير. ولو عدم تقنين مثل 
هذا النوع من الكلام وتقييده في تلك الدولء لما استطاع أن يفعل ذلك ولا معشاره. 

إن طبّقوا عليك ما تريد تطبيقه عليهم؛ لما استطعت أن ترفع رأسك وسطهم؛ فضلاً عن أن ”تنقلهم 
من باطلهم إلى حقك“ حسب تصورك. ولو فعلواء لما استطعتم نشر دينكم لا بالسلم وقطعا ولا بالحرب. 
لآن النشر في السلم مبني على عدم تقييد التعبير في مجالات الدين والسياسة والفكر والقيم. والنشر 
بالحرب مستحيل في هذا الزمن لآن ضغطة زرٌ من عندهم لا أقول ستعيد بلادكم إلى العصور الحجرية 
بل ستحيلها إلى حجارة بعضها فوق بعض. وحيث أن أكثركم-وأنا أخاطب دعاة الإسلاميين الآن والذين 
من أحد شيوخهم اقتبسنا الحجّة موضوع مقالتنا-لا يملك حرية التكلم في بلاد المسلمين كما يشاء. مع 
أنكم ترون بلاد المسلمين ما بين الغرق في الجاهلية أو ضلال النزاعات الحداثية أو لا أقل عدم تكوين 
جماعة إسلامية معتبرة ولا دولة إسلامية صحيحة: فأنتم بحاجة إلى إقامة الدعوة في مكان ماء وليس 
أمامكم إلا بلاد تسمح بالتعبير حتى لمن تراهم متخلفين وشبه إرهابيين» أو بلاد حكوماتها وكثير من 
عوامّها لا يسمح لكم إلا بالنطق بالحروف التي يشتهونها ولو شاؤوا لمنعوكم حتى من إقامة الإعراب 
الصحيح للكلمات التي تنطقونها لفعلوا وأجبروكم عليه بالحديد والنارء فإذن الشئ الوحيد الذي يُبقي 
دعوتكم قائمة في الأرض وظاهرة هو مبداً حرية التعبير» مهما كان تطبيقه قاصراً في بعض الجوانب, 
لكن لاشك أنه لولا هذا المبد لعدتم إلى الكهوف تقولون ”ربنا آتنا من لدنك رحمة وهئ لنا من أمرنا 
رشدا“. فتيقظوا وكفوا عن الإجرام الذي تظنون أنه لن يطال إلا خصومكم,؛ لكنه يطالكم قبل غيركم, إذ 
أمركم كله قائم على الكلام. دينكم كلام. نصوصكم كلام؛ معجزتكم كلام. فآنتم أولى الناس بحراسة 
مبداً حرية الكلام. 


"-(الحق والباطل) في الحجّة عام ومجرّد جدًا. وعند التنزيل على الواقع يذهب هذا التمييز الساذج 
للناس إلى فريقينء مثلاً أصحاب المذاهب في الدين الواحدء أو اختلاف الأقوال في المسألة الواحدة؛ ولو 
منعنا كل قول غير حق لوجب حرق كل كتاب يتضمن أقوال المختلفين حتى في المذهب الواحد. 

بما أن صاحب الحجّة إسلامي المصادرء سأقتصر على ذلك ما يناسب أمر الإسلام. لا توهجد مسآلة 
واحدة؛ ولا واحدة حرفياً؛ إلا ووقع فيها اختلاف. حتى معنى اسم الله ”الواحد“ وقع فيه اختلاف على 
قولينء أقصد هل الوحدة عددية أم غير عددية. وهذه الاختلافات مصدرها علماء المسلمين: وليسوا 
عوامهم. وصدرت من أصحاب ال مقالات» لا من أصحاب البقالات. أقول ذلك حتى لا يزعم شخص أنه ”لو 
سكت الجاهل لزال الاختلاف“. كلاء تكلم العلماء منشاً الاختلافء لا تكلم الجهال. إلا لو كذا سنتحكم 
ونتعصب بغباوة إعجازية ونزعم أن كل من خالفنا هو ”جاهل“ مطلقاً. فهذا شئ آخر. لكذّي مهما تنؤلت 
في الخطاب لن أتنزل في هذا المقام إلى مستوى هذا التعصّب ومناقشته. نرجع. الاختلاف داخل 
الإسلام. في مذاهب الأصول والفروع؛ واقع وثابت. الاختلاف في تفسير القرءان واقع. الاختلاف في 
تفسير الحديث واقع. هذا فيما يخصٌ الإسلام فقط. وقل مثل ذلك وأضعافه حين تقارن الإسلام بغيره 
من الملل والنحل. و هذا كلّه في دين له نصوص نزلت بلسان محفوظ ومستعمل وحي؛ مثل نصوص 
الإسلام. ومع ذلك هذه الاختلافات العلمائية موجودة. فما ظنك بعدد الاختلافات الناشئة والتي ستنشاً 
حين يتم تشخيص الواقع المعاصر وقضاياه والحكم عليها بلسان تلك النصوص ! كم عدد الاختلافات 
الموجودة بين العلماء المعاصرين في الجواب عن قضايا الآصول والفروع المستجدة. شئ لا يحصيه إلا 
الله تعالى ومن أمدّه الله بقدرة خارقة على الاطلاع والإحصاء (وأقول قدرة خارقة لأنّه عليه أن يطلع حتى 
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على الآقوال السرية التي لم يبثها أصحابها في الناس بسبب عدم وجود حرية الكلام في بلادهم أو 
لأسباب آخرى مثل تكتيك البروياجاندا -هم يسمونها ”آولويات الدعوة إلى الله“ !» وغير ذلك من أسباب). 
إذا كانوا يختلفون في نصوص مكتوية» لغتها محفوظة. فكيف سيكون اختلافهم في معرفة الواقع 
وتشخيصه وتحديد الآولويات في الحكم عليه وفي الحكم وفي تنفيد هذا الحكم وكيفية تنفيذه وكيفية 
التعامل مع العقبات والموانع المعلومة والمتوقعة والمجهولة. والبحث في أي مسألة قديمة أو معاصرة: نصية 
أو واقعية. سيكشف لك عن مدى اختلاف ”العلماء“ في هذه المسائل» وسترى أنه لا توجد أية مبالغة في 
ما وصفناهء وما لم نصفه أكثر وأكبر وأخطر. 

في ضوء ذلك؛ وهو ضوء لا يستطيع حتى خفافيش المتعصّبين إنكاره ولو بينهم وبين أنفسهم وفي 
مجالسهم الخاصّة ومع ثقاتهم: ما معنى ”نحن أهل الحقء وغيرنا أهل الباطل“ ؟ ما معنى ”معنا الخير, 
ومعهم الشر“ ؟ أية حق وآية خير بالضبط؟ ومن هو ”الغير“ في هذه التعبيرات الضبابية الهلامية 
العائمة في بحر الظلمات ؟ من يجروٌ أن يزعم أن كل ما عنده الآن هو الحق والخيرء وكل ما عند غيره 
الآن هو الباطل والشرّ ؟ فلتقدم مشكوراً ويعرض علينا كلامه وفهمه حتى نفضحه. 

من السهلء عند انعدام العقل؛ أن تقول ”نحن أهل الحقء وغيرنا أهل الباطل“. حين تكون بصدد 
إنشاء خطب مسجوعة: أو إنشاء ألفاظ خاوية على عروشها ذات مدلولات معطة, نعم قد تقول ”نحن أهل 
اذى وزغيوةا اهل التاتكل, اهن هذا الكو وكدرنا بع لف "قد ور لك لف النهد عام لكات 
كلامك وفهمك إلهي المصدرء ظاهر الإلهية والربانية» لأنّه حينها كلامك كلام الله وفهمك من عين نور الله. 
لكن أن تقول-كما يقول صاحب الحجّة وأحسب كل أشباهه يقولون كذلك-: كلامنا هذا رأي؛ فهمنا 
اجتهادناء من قال علمت فقد جهلء لا بورك لي في يوج لم أزدد فيه علماً © أو ما شه زللة كن قبا رات تدل 
على أن الإنسان لا يزال يترقى في التعلم, ويستفيد من التجاربء ويعيد النظر في الكتبء ويوسّع آفاقه 
يومياً بل لحظياًء في مثل هذه الحالة لا يبقى معنى لتلك المقالات الفارغة البائسة. 

انظر في كتب علماء المسلمينء. من القرءآن الكريم فما دونه. هل ترى أنْ هذه الكتب لا تذكر إلا 
الكلام الذي هو ”حق وخير“: أم تذكر أيضاً مقالات أهل الباطل والشر التي تصذفها على أنها كذلك. 
يعني هل القرءان يتكلم فقط عن التوحيد, أم يذكر مقالات أهل الشرك أيضاً؟ حتى الصبيان يقرأون عن 
اللات والعرّى وقول اليهود إن الله فقير. هل القرءآن يتكلم فقط عن إقامة الصلاة ويعتبرها من الخير؛ أم 
يتكلم كذلك عن عدم الصلاة: وعن الغفلة في الصلاة: وعن الرياء في الصلاة؟ حتى الأطفال يحفظون 
الآيات التي تتكلّم عن ترك الصلاة والغفلة والرياء فيها. وهلمٌ جرًاً. فإذا نزلت إلى كتب علماء أصول الدين 
وأصول الفقه وجدت العجب العجاب من إيراد أقوال الخصوم والمخالفينء وما في كتب فروع الفقه فإنها 
لم تبلغ آلاف وعشرات الآلاف من الصفحات لأنها تذكر فقط ”القول الصواب”“ و ”القول الحق“ و 
”المذهب الصالح“ و ”الرأى الراجح“. بل أنها تسرد أدلة المخالفين وتردٌ عليهاء بل بعض كتب ال مخالفين 
لصاحب الكتاب الأصلي قد اندثرت وإنما بقيت آثارها في كتاب رجل رد على كلام وكتاب ذلك المندثر 
فحفظه. مثل كتاب الانتصار للخياط المعتزلي الذي حفظ كثير من كلام ابن الراوندي المخالف له. ومن 
شدّة استغراق علماء المسلمين والفقهاء في ذكر أقوال الخصوم واختلاف الآراء في المسآلة الواحدة, 
نشأت نكتة : ذهب طالب أزهري إلى امتحان شفهي في الفقه, لكثه لم يدرس. فلمًا سأله الأستاذ 
السؤال الآولء أجابه ”في المسألة أقوال متعددة“. فقال الأستان“ أصبت“. فسأله عن مسألة أخرىء فرد 
ايضبا “فين المتيعالة أقوال نتسادة“«ففال الآستان "أصيت وفهل هذ الدمو اكت من مزق جدى شعن 
أستاذ آخر بحيلة الطالب فسأله ”ما القول في وجوب الله ؟“ فقال الطالب ”في المسألة أقوال متعددة“: 
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فصرخ عليه الأستاذ ”اخرج يا كلب !“. بالمناسبة: ”وجود“ الله فيه أقوال متعددة, فبعضهم يرى أن 
الوجود مشترك لفظي بين الواجب والممكن» وبعضهم يرى أن الوجود مشترك معنوي؛. وبعضهم لا يرى 
استعمال لفظة الوجود لأنها بدعة ولا الواجب ولا الممكن كذلك فإن هذه اصطلاحات اليونان لا 
اصطلاحات القرءآن؛ وبعضهم يرف أن كل هؤلاء نتكلموة عيكا لأن:مقرفة الله لنت ها لالفاظ بل بالدذوق؛ 
وبعضهم وبعضهم؛ وهلمٌ جرًاً. فأي واحد من هؤلاء هو ”الحق والخير“ الذي يزعم صاحبنا أنه ”نحن 
أهل ادق وغيرها اهل الاطك »نيهم الغيرنا» برقن 8" أبن" ]؟ 

هذا الكلام لا يعني أننا نرفض مفهوم الحق والخير. لكن أقصد أن التجريد الشديد الذي يتم 
استعمال به مقالة الحق والخير» مثل ما ورد في الحجّة مورد دراستناء هو المرفوض وغير المعقول وغير 
ليون نذا . ولا يستطيع أحد أن يقيس نفسه على النبي صلى الله عليه وسلمء لأسباب متعددة من أهمها 
أن النبي نفسه لم يتعرض في كلامه لنقد فلاسفة وحكماء وضعوا كتب مثل المغني والشفاء في تحليل 
كلامه والردٌ عليه, وإنما تعرّض-حسب ما يظهر في القرءآن-لشئ لا يبلغ ذلك المستوى من التدقيق 
التقضسل الثاني ١ك‏ كرا مباشراً على تلك الحججء لكن يحتاج الأمر إلى استنباط وقياس وتأويل 
كثير لاستخراج الحجّة من القرءآن على المسائل المختلفة. فالنبي لم يجيب على كتب فلسفية وضعت 
ضده؛ء بل أجاب عن أقوال مختصرة وصادرة من أناس لا نستطيع مهما قلنا عن فكرهم وعقلهم أن نقول 
أنهم مثل المعتزلة أو الفلاسفة مثلاً. وسبب آخرء أظهر وأقربء هو أن المتكلم المعاصر مهما كان ليس هو 
النبي صلى الله عليه وسلم» وأحسب أن هذا أمر ظاهر. ثم حتى النبي نفسه لم يقل مرّة أنه له وحده حق 
الكلام لآنه صاحب الحق والخير»ء ويجوز له إكراه غيره على السكوت لأتهم على باطل وشرٌ. القرءان 
والحديث يطفحان بما يناقض هذا التصور الظالم. فانظر من حيث شئت ولن تجد أي حجة بيد مسلم 
لتقرير حق الكلام الحر لنفسه ومنع مثل ذلك عن غيره. ر 

فإذا كنا سنعاقب من يقول بكل رآي هو عندنا ليس حقا ولا خيراء أو يوجد ما هو أحق وأحسن منه. 
فالنتيجة أنه علينا التخلّص من كل كتب المسلمين: بدءا بالقرءآن الكريم الذي أكثر من ذكر كلام الكافرين 
والمنافقين والمجرمين والآثمين. ثم كل كتب علماء الآصول والفروع التي لا تخلو من ذلك. ولابد من إفناء 
كتب الملل والنحل والفرق والمقالات. ولابد من طمس كتب الآدب في نهر دجلة-كما قيل-ويصير سلفنا 
الطالح في هذا الفن من الظلم هو هولاكو لعنه الله إذ من يقرا كتب الأدب العربي الأصيلء جاهلي كان 
أو إسلامي» سيجد من نقل الفسق والفجور والكفر والنفاق الشئ الكثير. وكتاب البخلاء للجاحظ لابد من 
حرقه فوراً, لأنّه يؤيد نشر رذيلة البخل ويحفظ كلام وحجج أصحابه. وهلمٌ جرًا. ولا أدري ما الذي سيبقى 
من تراثنا وميراثنا العظيم. ولابد بعد كل ذلك من التخلّي عن كل علماء المسلمين الأوائل ومن بعدهم الذين 
كتبوا تلك الكتب. وحفظوا هذه الكتب ونقلوها من جيل إلى جيل واعتنوا بهاء وهي كتب تحتوي على 
أباطيل وشرور كثيرة والعياذ بالله. فهل ترى ما معنى دفن مبداً حرية البيان؟ معناه: دفن الإنسان. 

فإخ قلث لئ#لكن هذه الكثن روف على الباظل ورت على الشتر+ الثاني أنظلت بذلك آثره الندى: 
أقول: ممتاز ! اتركوا أهل الباطل والشر حسب تعريفكم يتكلمون كما يشاؤون» وأبطلوا مفعول كلامهم 
السئ عندكم بالردٌ عليهم؛ وجزاكم الله خيرا ! 


3 الكت ةتقتركن اذ اعرف اغا التعق جاتوال امل الباقزل أمر امف وجافل الحق: وهذا إِما غير صحيح: 
وإما فائدته ضعيفة: وقطها القرءان لم يعمل به. 
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لاحظ الربط بين إعطاء الغير حرية التعبير عندناء وبين نشر الباطل ونقل الناس من الحق إلى 
الباطل. أي لاحظ العلاقة بين تكلّم شخص بالباطل والشرّء وبين انتقال الناس فوراً إلى هذا الباطل 
والشرٌ. هذا الافتراض باطل. لآن من شأن آهل الحق ومما ينفع أهل الخير أن يعرفوا كلام آهل الباطل 
وما عند أهل الشرٌ. ونحن هنا نتنزل ونقبل بهذه الاصطلاحات من باب تيسير الجدل. 

همل معرفة العازف بالحونيما يقول أفل الباظل خين ا شذة إذا قشمنا الغارفوق باحق فن اهل 
الحق إلى قسمينء عوام وخواصء وقلنا أن العوام ضعاف في معرفتهم والخواص أقوياء في معرفتهم. 
نستطيع أن نبني على ذلك حكما-من باب التبسيط-وهو أن الخواص لا يتأثرون بكلام أهل الباطلء كما 
نشهد مثلاً عامة علماء كل دين وملّة ومذهب بالرغم من اطلاعهم على مقالات الآخرين والمخالفين لا 
ينتقلون إلى تلك المذاهب بل لعلهم يزدادون تمسّكا بما عندهمء و“كل حزب بما لديهم فرحون“ مع علمهم 
يننا عند الأهزات ا لتخوف: كلها أو بعضها. آمّا العوام؛ وهم الضعاف في معرفة الحق والخير» فهؤلاء 
فائدة حجبهم عن مقالات الآخرين ضعيفة, لماذا؟ ولا لأن إبقائه جاهلاً ما عند الآخرين أقرب إلى جعله 
ضعيفاً فيما عنده من جعله قويَاً فيه نه قطنا سيأتي عليه يوم-خصوصاً في هذا الرماةدويشك فنا 
عندةء أ يتساءل ولا يجد حواباً لأنّه محكوم علية بالبقاء مقلدا يهيمي الشاكلة: فإذا صدف وسافر إلى 
الخارج» أو شاهد التلفاز» أو وصلته رسائل من قريب أو غريبء وتعرّض بشكل أو بآخر إلى الآفكار 
المغايرة» والتي قد تبدو لأول وهلة أكثر ”معقولية“ من ما عنده؛ غالباً ما سيميل فيه شئ إلى تلك الأفكار 
والمذاهب الأخرى. وهذا ما نراه في العوام عادة في كل أمّة أي هم أكثر الناس تشككاً وقلّة عمل بما 
يزعمون أنهم يوّمنون به من أديان وقيم» وهم أسرع الناس إلى الكفر بما عندهم حين تحين الفرصة أو 
يكونوا في خلوة أو تزول عنهم الرقابة أو يأتي قائد سياسي بفكر مخالف أو يجادلهم مباشرة أو غير 
مباشرة مخالف لهم ونحو ذلك من أسباب شائعة في هذه الدنيا. ثانياً العامّي المفترض إذا كان يعتقد- 
زعماً -بما علّمه إيّاه أسياده. عن طريق التقليد بدون أي دليلء فالنتيجة القطعية هي أنّه سيميل إلى 
الآفكار المخالفة في حال عرضها صاحبها مع دليل؛ لآن وجود دليل أقوى من عدم وجود دليل» حتى لو 
كانت النتيجة التي لها دليل باطلة: والنتيجة التي ليس لها دليل صادقة. فحتّى لو افترضنا أن سماع 
العامي لكلام مخالف لما زرعه فيه الكبراء هو أمر فيه شدّة وصعوية» لكن من الضروري فتح هذا الباب 
غلى الأقل حتى لا يشعر العامّي أن شيكاً ها يتم حجبه غنه فينقتع له ياب المؤامرات والاعتقاد بالطفيان 
كما هو شائَع في مثل هذه الحالات. 

كواسواء قيلنا يما سيق :مع لكا ف ميضطة وتفضولة ينهي أشمل» :أن لوتقيل هلش اللتطواع ميق 
أنه ليس من طريقة القرءان حجب مقالات أهل الباطل والشرّ عن المسلمين. القرءان في يد كل المسلمين, 
ولفمن كنانا في خزائن الكهنة وحدهم. فإذا نظرنا م ااه سح عه 
أهل الكفر والنفاق بشتَّى أشكالهم ودرجاتهم: وفيه وصف لأفعالهم وأحوالهم لا فقط لأقوالهم. مثلاً ”! 
الله فقير ونحن أغنياء“: هذه مقالة لا أشك أن أصحاب الحجّة محل الدراسة سيشكّون أن صاحبها 0 
من منعه من الكلام أو معاقبته إذا تكلم بذلك على الملأ. حسناً. كيف يتّفق مثل هذا المسلك منهم مع 
ميلك انكن وف تهليه هذه الكلبة مع الاق 'غيرها المسلفين ضهارفم قكل كا رفة تشادفة ورجاليه: 
متعافيم وأفوياتة؟ إذا كان مهرد سيا 2 هذا التركي اللفظي "اللهففيز" يفصن النظر وما قبلةتزن 
بعدهء هو من نشر الباطل وسط أهل الحقء وهو سعي لنقل آهل الحق إلى الباطلء ونقل أهل الخير إلى 
الشرّء فكيف تفعلون بالقرءآن؟ فإن قلتم: لكن القرءآن رد على هذه الكلمة بعد حكايتهاء نقول: حسناء لم 
نقل غير هذاء إذن أنتم تقرون بجواز نشر كلمات أهل الكفر والنفاق: وأهل الملل والنحل: كما فعل 
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القرءآن» لكن تشترطون الرد عليها من قبل أهل الحقء خير ما فعلتم؛ بارك الله في سعيكم. لكن هذا لا 
يتّفق مع مذهب منع المتكلم من النطق بما يشاء. حتى لو كان إلحادا في الله تعالى. فضلاً عن من دونه 
وما دونه من أمور وأشياء. 

إذا كان الملك قد أنعم على عبد بقصر فخم. فكيف يخشى على عبده من الاطلاع على أكواخ 
التعساء ومزابل الأشقياء, ويزعم أن عبده قد ينتقل من القصر والفخامة إلى الكوخ والمزبلة إذا اطلع 
العبد من قصره على تلك البيوت البائسة. هذا أمر غير معقول وحكم غير مقبول. بل العكس تماماً هو 
الصحيح والأقرب إلى المعقولية. أخذ العبد في جولة كل فترة إلى مساكن التعساء والأشقياء هو سبب 
لمزيد الشعور بالمثّة تجاه الملك وشكر النعمة التي حصل عليها بواسطته وتذكير له بما هو عليه من خير 
وسعة. كذلك الآمر في الحق والباطلء والخير والشرّ. من كان حقاً في الحق والخيرء فالاطلاع على ما 
عند أهل الباطل والشرّ هو من أسباب الفرح والسعادة ومزيد شعور بالغبطة والإايمان. 

الواقع أن أنصار تقنين البيان والمعاقبة العنيفة على الكلام هم مثل شخص حبس كلباً في قفص 
كح نه اووفان لمكي من نهنا عايات الكقاهى قد ا قيلة تق الأ ميري الكلت يفرع وياكله انتفا يا : 
الكلب هم عموم الناس والجماهير. والقفص هو الآفكار والقيم التي حبسوهم فيها بالكذب والدجل 
والكلمات المزخرفة والسخيفة. والباب هو حرية الكلام. لو انفتح هذا الباب» وحصلت حرية الكلام سينتقل 
-في أقل الأحوال-عدد هائل من أتباعهم إلى أن يصيروا إما أضدادهم وإما سيعرضون عنهم بكل 
بساطة ولن يقيموا لهم وزنا. وهذا أمر مشهود ذقناه في أنفسنا وشهدناه في غيرنا ممن حولنا. 

معرفة ما عند الآخرين هو أحد طرق معرفة ما عندك. كما اللاتنتطيع أن كعرف هيك عن طاريق 
النظر في المرآة أو عن طريق تلممس وجهك بيدكء أو تستطيع أن تعرف حسن رائحتك باستعمال أنفك أو 
متها #كعانقانة سيقتلف مطاف الناس هر را نكتلف كذلك تمنتطع إن ترفك كجمة ملعك وجمكتلة فكزك 
وقيمك؛ رؤيتك وعملك؛ عن طريق التأمل فيها وعن طريق سماع ما عند شتَّى أنواع الناس بخصوص هذه 
الأمور ذاتها. وكلما كان اطلاعك أوسع: كلما كان رسوخك أعمقء ويقينك أكبر. ولذلك قال فقهاء المسلمين 
قديماً ”أعلم الناس أعلمهم باختلاف الناس“. ونقول نحن قياساً صحيحاً: أجهل الناس أجهلهم 
0 حرية الكلام طريق الارتقاء بأكبر عدد من الناس بحسب استعدادهم وتوفيق ربهم إلى 

ف ”أعلم الناس “, تقذ تقنين الكلام هاوية ذات قعر سحيق في جهنم. 
فإن كنتم صادقين في إرادة الخير للناسء لا تخافوا عليهم حين يطلعوا على كلام الآخرين 

والمخالفين, بل خافوا عليهم حين ينغلقوا على أنفسهم ويظنوا أنهم يملكون علم رب العالمين. 


4-كيف عرفت أن غيرك ”أهل الباطل“ إلا توكتك سففم يا عندهم., بالتالي لولا ممارستهم للتعبير 
بحرية عما عندهم لما عرفتهم, ولما استطعت إقامة هذا التقسيم من الأساس. 

وبناء عليه, لا يجوز لك أن تعترض على أصل لولاه لما أقمت حجتك ولما استمرّت قيمتها. ولذلك لى 
نظرنا إلى المجتمعات التي تعيش تحت سيطرة الإرهاب العنيف: أقصد المجتمعات التي يُعاقَب فيها 
الناس على التكلم بما فيهم وعندهم مثلاً, ؛ فهؤلآء لى جئت من الخارج ونظرت إليهم ستشعر أنهم كلهم 
على رأي واحد وقيم واحدة ونهج واحد. أي تحسبهم جميعاء لكن الواقع أن قلوبهم شدّى وفي خلواتهم 
ومع ثقاتهم وحين يسافرون خارح بلادهم وظروف أخرى مشابهة تخرح تلك الفروق الحقيقية التي بينهم 
وتظهر على السطح. لكن تصور لو كان الناس كلهم في كل مكان على هذه الشاكلة» كيف سيتم تقسيم 
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الفا إلنى "آهل الندو زامل الناطل* إن كان الك هوه تبسك "اهل الدق» ومتروفن عليه 
بالحديد والنار السكوت وإظهار الموافقة أو على الأقل عدم معارضة ما يلقيه عليهم طغاة "أهل الحق“. 

النفاق له حكمان. يوجد نفاق (أقصد إظهار غير ما تبطن) محمودء ونفاق مذموم. النفاق المحمود 
يسمّيه أهل ”الحق"“ بالتقية والاستضعاف ويجعلونه من باب الضرورات: ويحمدونه من أنفسهم ويقبلونه 
من أتباعهم حين يفعلونه؛ لكنهم يذمون غيرهم حين يفعلونه تحت حكمهم, فكيف يستقيم هذا في قضية 
العذلةيحن ون أنه سب كفنا نيوا + قهز هك أن تنيروا كيو ما يبطنواء وكلنا نعرف معنى آية 
ومصدر رواية ”إلا مّن أكره وقلبه مطمئن بالإيمان“. فالله هنا أسقط قيمة كلام المكرّه؛ ومّن هو المكرّه؟ هو 
الذي لا يملك حرية البيان وحرية الآديان» في هذا السياق. لا يجوز لك أن تدين بدين محمد,ء ولا تتكلم 
بكلام محمدء وإذا فعلت سوف نجلدك ونعذبك ونلعن جدك. هذا هو الإكراه الذي وقع للمسلمين في مكة 
ديق كاقة سه ببيطزة طفاة الحكافاية كينا .الاق ذاو اليناف وهنائت الذولة للسعليت فكي شفقل 
مع المختلفين معنا؟ هل نكرههم ونعذبهم إذا أظهروا كلاماً مخالفاً لكلامناء ودانوا بدين مخالف لدينناء 
ونمنعهم من إظهار ذلك والمجادلة عنه كما كان يريد رسول الله أن يظهر ويجادل عن أمره ودينهء آم ماذا؟ 
في هذا السياق نكدكن كااغاله عدي إستراكيل لوي فيل التفرو فين آل فرعون «'"أوذيكا مق قبل أن 
تأتينا ومن يعد ما تجئتنا”: فكيفب رد موصى؟ قال "مسى ربكم أن يهلك عدركم + ويستخلفكم في الأرض 
فينظر كيف تعملون”. يعني عدوكم هذا لا تشيلوا همه. ربكم سيهلكه وهذه قضية محسومة. لكن ما 
يهمّني أنا هو أن نرى كيف ستعملون حين تصير الدولة بأيديكم, والقوّة القاهرة عندكم؛ حينها كيف 
ستعملون, هل ستعملون مثل ما عمل آل فرعون, فتقتلون من يأتي بكلام ودين لا تشتهونه ولو كان نبيّاً, 
أم ماذا. وكلنا نعلم ما حدث بعد ذلك. فإنهم صاروا ليس فقط مثل آل فرعونء بل لعلهم أخسٌ منهم. 
والآن نسأل: ما هو النفاق الذي ذمّه الله في القرءان حين تكلّم عن المنافقين في المدينة؟ إن كان النبي 
ومن معه يكرهون الناس على عدم التكلم إلا بشكل معيّنء وعدم التديّن إلا بشكل معيّنء فلا مجال في 
العدل والإانصاف أن يذمٌ الله هؤلاء الناس» فما هؤلاء إلا مثل النبي ومن معه في مكة. لكن الواقع الذي 
يشهد له القرءآن من أوّلهِ إلى آخرهء هو أن الله ذمّهم لأنهم لم يكونوا مكرهين على النفاق. كما ترى مثلاً 
شخصاً في أمريكا اليوم غير مُكرّه من قبل الدولة ليدين بدين معيّن أو يتكلم بكلام معيّنء فلا إكراه في 
الدين ولا في التبيينء لكنه مع ذلك ينافق ويكذب ويخادع وما أكثرهم, فمثل هذا يم أو لأنه لا يريد أن 
يتحمّل بعض التبعات الاجتماعية لدينه وكلامه فينافق العامّة من حوله والأكثرية ويميل لما عليه أكثر 
الخامن حي أو فا لف ذل وض جور سنن مهو حل نمي تف اذا اف كيس هنف كراد ا لكان 
والنارء وتحت التهديد في النفس والمال والأهل والولدء ثم نقول له ”يا منافق يا خبيث ” فهذا من الجور 
والتعسف بمكان. ولذلك لايخو واقفاً وصف كل من يظهر غير ما يبظ دانه نتاف ومن باب التسامح 
اللفظي قلنا في أَوّل الفقرة ”النفاق له حكمان“. وقصدنا هناك النفاق بمعناه الشائع الذي يجعل كل 
إطهان القى ها مطح الزو ينناف . والحق أن النفاق هو الاسم الذي نطلقه على الشخص غير المُكرّه الذي 
يُظهر غير ما يبطن. هذا حدّه السليم والمعقول والعادل. أمّا الذي يُظهر غير ما يبطن لأنّه مُكرّه فهذا 
نسمّيه بأي اسم آخرء أو نسمّيه بحقيقة حاله وهي ”مُكرّه“. وقد استعمل بعض الفقهاء هذا اللفظ مثلاً 
حية قالوا: الابيضح طلاق الك 

إذن» عدل الإسلام هو أن يسعى ليكون أهله وغير أهله أحراراً في كلامهم وفي دينهم, ومعنى 
الحرية هو عدم الإكراه وعدم التقييد. بعبارة أخرىء ”لا إكراه في الدين“. و ”أنلزمكموها وأنتم لها 
كارمون” و "من شساء فليؤفن ومن شناء فليكفر“.ى "ادغ إلى سبيل رتك وعين ذلك من آبنات كثيرة 
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تكشف عن أن غير المؤمنين كانوا يتكلّمون بما يشاؤون وحتى لو كان في ذلك سبًاً لله تعالى ولرسوله 
وللمؤمنين وسخرية وا ستهزما ييه: وفي تفصيل هذه المسآلة ارجع للقرءان: وإن شئئّت ارجع إلى كتابنا 
(القيلظاة: 

لو لم يتكلم الآخرء لما عرفنا. لو لم نعرفه, لم يصع حكمنا عليه. ولو كان مُكرّهاً أي توجد عقوبة 
نفسية أو مالية على الكلام» فلا قيمة تعبيرية لكلامه. بالتالي, لا قيمة إلا لكلام الأحرار. فلابد من تحرير 
الناس 551 كه النظر في كانيه كانياء ثم الحكم علييه:ثالثاً إن كانوا من “اقل الحق" أو من “اهل 
الباطل“. وبناء على ذلك» قول صاحب الحجّة ”نحن أهل الحقء غيرنا أهل الباطل“ يتضمّن قبول حرية 
الكلام» إن كان سيكون له معنى. وإن لم يكن له معنى. سقطت الحجّة من قاعدتها. 


1دقل حزية التعيين فق مياد العق ام الباظل؟ إن الحؤ:فيجب أنتاهذوا ب إن الباظل فقد سبرتم 
مخ أهل:الباظل ياستعمالة. 
كل داعية لشئ يريد حرية التعبير عن دعوته. هذا معلوم بالوجدان. لا يوجد أحد يريد التكلم في 
موضوع ثم يقول لنفسه ”يا ليت لو كان يوجد بشر يريد سلخ جلدي أو سجني سجناً مؤبداً مع الأشغال 
الشاقة لو عبرت عن دعوتي ومشاعري". هذا لا أتصور وقوعه حتى في المجانين. 
فإذا كان الداعية يعتقد يأثه داهية الله أو :داغية ”الحق"» أواذاعية ”الحير") أو فصلح العالم أو 
خليفة الله أو رسول الله أو مغير التاريخ» أو غير ذلك من أسماء ومناصب كلامية وتظهر بالكلام بشكل 
رتسي فمنياك انلق أن تكدة يرفض أ فيد يبعا عليه يشو غيرة بل سيتعير هذا القيد مهارية لله 
يعالاى فيائكترة :لظ كيف زيط نين تقييه: تكديو ويتن شيكا رية الله إلى هذا الجن يريد خولاء "حي الكاقة 
لأنفسهه: والتغلية بينهه ويين الناسن: 
إذن نسأل: هل حرية الكلام من مبادئَ الحق آم الباطل؟ أي مثل ما نسأل: هل الاقتصاص من 
الظالم من مبادئ الحق أم الباطل؟ أو: هل الوفاء بالعقد من مبادئّ الحق أم الباطل؟ نريد حكماً مجرّداً 
على ليذ يشكن هام كرهة حفن الأتور عات دي كل النانن. :ولك نمة القو ان مقرل تمدن بع 
المسركن "كما استفاموا لكد فا سشقي] لهم" ى "اندرا لهم عيد هم إلى مددية» وتدى لله فقيل بحو 
1 باطل؟ 
إن قالوا هي من الحق, ولذلك نحن أهل الحق نستعملها حين تتوقر لنا أو نسعى لتوفيرها لأنفسنا. 
5 إذن عليكم الأخذ بها دائماً ومع الكل. وكما أننا لا نلوم المظلوم أيا كان حين يآخذ حقه من الظاله 
بالاقتصناحى» أو كنا آننا لآ نقول للذى تتفافن مع كاتنا من كان كين يظلب هنا الوقاة بالق أو يتخدنا 
إلى الحاكم ليجبرنا على الوفاء بالعقد ”لا يحق لك الطلب بالوفاء لأنّك كذا وكذا' ' ونصف دينه مثلاً ونعتبر 
ذلك ذريعة لفسخ العقد من ظرفنا :وتضيرب بالتؤامنا تعركن الهدان: كذلك لا جحق لكوان تمتها تحضأ 
بالقهر والإكراة.من الكلام كما أنكم لا:تحيون أن يمتعكم شخص بالقهر والإكراه من الكلام: 
وإن قالوا هي من الباطل. فهم ما بين احتمالين: الآول آن يقولوا ”آخذنا بالباطل لأنه ضرورة“», نقول 
كينها : إزن لا نموا النابين لقيو لهذ ون يتش نذا الباطل دنهم دروكةاخيوو له ولذ الذيى ياحاوك يات 
باطل لأنهم يعتبرونه ضرورة لتفعيل غاياتهم وتحقيق مصالحهم. الاحتمال الآخر أن يقولوا ”هو باطل 
وأخذنا به لا يجعلنا مبطلين“: نقول حينها: هذا تحكم وتعسّف في الحكم ولا يرجع إلى قضية عقل ولا 
عدلء ويكشف عن كونهم غرقى في مستنقع الباطل الذي تزعمون أنكم منزهون عنه. 
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٠-كم‏ حقيقة لابد من قبولها ليصير الإنسان من ”أهل الحق“ و من يعيّن ذلك ويفصله؟ جوابكم رأيكم 
وتحكمكم وناشئ بعد وجود قدرة وقدر ما من حرية التعبير عندكم. 

من السهل أن يقول الإنسان ”هؤلاء أهل الحق وهؤلاء أهل الباطل“. لكن السؤال الأوّل: كم حقيقة 
لابد من قبولها ليصير من ضمن آهل الحق؟ أي هل إجابته الصحيحة عن عشر مسائل علمية وعملية هو 
الذي يجعله من أهل الحقء أم عن مسألة؛ أم ماذا بالضبط؟ ثم ما علاقة هذه المسائل بقضية حرية 
التعبير تحديداً؟ هذه أسئلة لابد على أصحاب الحجّة المذكورة الإجابة عنها بجواب مقنع. والواقع أنهم لم 
يسألوا السؤّالء ولا يعرفون الجواب ولا يقدرون عليه لو سألوه. لنأخذ إجابة محتملة بالنسبة للإسلاميين: 
يقال "الع يحتقه بالتوحي والنورة هومن أخل الحو وال فيو مق أفل الناظطل حسما ازل تفال 
فماذا عن الذي لا يعتقد ببقية العقائد الأصلية والفرعية؛ مثل نحل ”الأهواء والمبتدعة“ عندكم. ثم ماذا 
عن الذي لا يعتقد في التوحيد والنبوة نفس عقيدتكم؟ أي هو يقول لا إله إلا الله لكنه يعثين الله حسيما أو 
متحدودا, فيل :هذا يحتين.من اقل :التحى عند مخ يتفي الخسمية والتعدة الشؤال الثاني :هت :أن كشتخصا 
يعتقد بالتوحيد والنبوة على مقاساتكم لهماء فما علاقة هذا بن لا يكون للمخالفين له في ذلك حرية 
الكلام في الأمور العلمية والسياسية والاجتماعية والدينية إجمالاً؟ هل كل من أجاب الجواب الصحيح 
في مسألة التوحيد والنبوة (أو أي عقيدة أخرى تشتهون وضعها في القائمة) يعني أنّه مالك الجواب 
الصتحيح في كل نسالة أخرى خضوضصاً المسائل السياسية والاختماعية والنفسانية؟ لا أظن أن منصفاً 
ولا شبه منصف سيجيب بالإيجاب. فكم من صاحب حق في مسائّل هو صاحب باطل في مسائل 
أخرى. سؤال ثالث: هل ستصدرون تراخيص لأهل ”الحق“ (أيا كان تعريفهم؛ وعلى فرض أنكم أجبتم 
عن ما سبق بجواب يستحق الاحترام-ولن تفعلوا)؟ آي لا يكفي أن تعطوا اخاد لزماة بل اشاقن رضن 
تخارية قابلة للتفعين: فكيف ستَفعٌلون نظرية ”إعطاء حرية الكلام لأهل الحق دون غيرهم“؟ حسناً ل 
صورة هو أن الشخص يتقدّم لهيئة معيّنة, وَهذه البيئة تففطنة فإذا اق أمامها يما يكفف ىعن كوي من 
أهل الحق أعطته ترخيصاً بالكلام يمنع اعتقاله من الشرطة والحكم عليه بسبب كلامه. لكن هذه الصورة 
تتساقط فوراً حين نتخيّل شخصاً-وهو شخص سيكون منه كثير-ب يقرٌ بما تشاء الهيئة بحسب معيارها 
الخاص لتحديد أهل الحقء ثم بعد ذلك يتكلم بما يناقض ذلك (لعله غيّر رأيه بعد ذلك؛ واطلع على جديد) 
أو لعله يتكلم في مجالات أخرى غير هذا المعيار ويقول ما لا تريدون سماعه. فهل ستتركونه وشأنه؟ 
الإشكالات واضحة. فمن الواضح أن القوم لا يبالون بمثل هذه الجوانب العملية» لكن ما سيفعلونه, 
وكانوا يفعلونه. هو أنهم ينشرون الرعب في الناس حتى تصير الأولوية للسكوت والصمت والخرسء لأن 
كل شخص يتوقع إمكانية اعتقاله بسبب شئ قاله. ثم الخطوة الثانية هي سماع ما يقوله ويكتبه الناس, 
كان شسمعا كينا يكرفوته ا عتقاوا صباهخة على انان أنه "نم امل الباطل"الذين لا :ويتحقن نقد 
هري التعوي 7 سيط | شنها لسطيم عل نذا الأمرء فضلاً عن كونه مجتمعاً إلحادي الرائحة بأسوأً 
المعاني (رشئ يشبه ما يحصل في أخس حكومات الأرض الديكتاتورية)؛ هو أنه تجريم بغير معرفة 
مكيف نا لحري : يعني الشخص لا يعرف مسبقاً إن كان ما سيقوله جريمة أم لاء لأنه من حيث المبداً كل 
ما يقوله يمكن أن يصير مجرّماً بحسب هوى حكام اللحظة والوقت؛ وقد شاهدنا مثل هذا في حياتنا 
القصيرة حيث كان الشئ الواحد مسموحاً في فترة وانقلب الأمر بين ليلة وضحاها حتى صار ممنوعاً 
أشْدٌّ المنع ومعاقباً عليه بأشدٌ العقوبات, وهلمٌ جرًا. 

السؤال الثاني: من يعين ذلك ويفصّله؟ أقصد من أعطى السلطة للذين سيعين كمّية وكيفية الحقائق أو 
العقائد أو الأفكار أو القيم التي بقبولها يصير الشخص من ”أهل الحق“ المستحقين لحرية الكلام؟ إن 
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قلنا انا أنهم كل أصحاب قدرة على قهر الناس على ما يشنافوة أ اتفمالنا تفار الافهناغ والفنك 
بغض النظر عن الإرادة العامّة للناس ورضاهم, فلوّل ما يُقال في الإجابة هو أن مثل أصحاب هذا 

العافت لتدزيز "ملسن ككل ونا حة التفدر. 3 لسان ود هلق راكد وقنمة ندا رجا لكان و اليد 
وندون تحدي كرك الناسى تفشاون وتكذان» تعدي لبس فقط جواز كبر هذا المقكاز يل وجروب كسره علي 
المؤمنين والأحرار. ولا قيمة لمثل هذا المعيار من الأساسء مثل ما أنّه لا قيمة لكل إكراه من حيث 
المشروعية وتآأسيس الشرعية. كالخ .ما وضعه العنف يسقطه العنفء فإباحة العنف في تأسيس الدولة 
يسارع واتعا إناحة العنت فتى إسقاط الذولة :ولذلك الدايزل فاريك المخا لمن مك القدم مسلملة منودام 
من الانقافنات والمؤاغيراك السياسية العنقفة الدموية الذي لا كرا عى شترعة :ولا خردة ولا يكت هن العنف 
في يفاط الدولة لكي سامت خلئ العتف إلا القوم الذيق لا مكدرو علي إرتكا نهذ العف لاسفاط 
الدولة» أمّا الذين قدروا أو ظنوا أنهم يقدرون فإنهم جازفوا وفعلواء نجح القليل وصاروا هم ”أصحاب 
الشرعية“ الجدد» وفشل الكثير مع إحداث آثار دموية وظلامية لا يعلمها ويحصرها إلا الله جل وعلا. ولا 
أرفه أن افكرضن براي الخ فى لواب عن32 | السؤالء الاكنا. ل قحلم تاصيرا لتقنين الكلام ومنع الخصوم 
فين الكل إلا وعمدته في تأسيس ظلمه هذا هو العنف القاهر الذي لا يبالي بإرادة بر ولا فاجر. ثم 
هؤلاء يسخرون شرذمة من سفلة الخلق» يسمونهم فقهاء ومشايخ ومفكرين ومثقفين وغير ذلك» حتى 
”يقنعوا“ صورياً عموم الناس أن هذا القيد والتقنين الكلامي هو أمر شرعي وإلهي وضروري ونفعي. 

إذن» أيا كان الجواب عن مثل هذه المسائل. فإن صاحب الجواب لن يستطيع أن يجيب إلا بجواب, 
أي بكلام. وكلامه سيعبر عن رأيه. ورأيه خاص به ويمن هو مثله؛ وحيث أنه لا يكون إلا حزبياً في نظرته 
لمنذه الفسالة :اذه المتزمى فى امو :الكل ايكون الاخصيرا لهزية اتكاحم ميلقا لكل لأخرات 
والآفراد (وكل فرد حزب نفسه).؛ بالتالي سيرفض التقيد برأيه في منع الكلام الذي يخالف رأيه كل أولئك 
الذين يخالفون رآيه. أي كل أحد ليس من حزبه. النتيجة؟ لن يستطيع أن يفرض رآيه إلا على أناس 
ليسوا من حزبه. آي إلا على آناس يكرهون هذا القيد والقانون ويرفضونه, أو على الأقل على أناس لم 
يملكوا حرية التعبير عن مخالفتهم لهذا القانون. فلا يكون تقنين الكلام إلا إكراهاً وإجراماً وظلماً. غير 
ذلك في حكم الاستحالة. إن هو تحكّم من حزب يريد إسكات كل صوت غير صوت أعضائه. وحتى هؤلاء 
الأعضاء لن يملك حرية التعبير إلا صفوتهم ونخبتهم, والبقية سيكونوا في حكم الآتباع العمي. فبدون 
افتراض وجود حرية كلام لن يستطيع الحزب التكلم عن رأيه في حرية الكلام. فحرية الكلام هي الأصل, 
فتبرير القيد هو الواجب: ومدعي القيد عليه البيتة» لا مدعي الحرية. الحرية هي الأصل الذي له حكم 
الاستضتحان: واحمتار تقدية الكاكه هو 'الخارحون على لاسن ومع خوارج مكلنها ليذه الكلمة من 
معنى سئ وناري وكلبيء فعليهم تبرير أنفسهم, ولن يبرروا أنفسهم إلا بوجود ما يريدون نفيه. فسعيهم 
لتبرير أنفسهم ينقض تبريرهم حتى قبل النطق بأوؤل حرف من هرائهم. هل رأيت عظمة وقوة حرية 
الكلمة. هي شئ لا ينكره إلا من ينكر نفسه قبل إنكاره. ومن هذه الحيثية تشبه الوجودبء إذ لا ينكر 
الوجود إلا موجوب» فإنكاره دليل بطلان إنكاره. فسبحان من جعل حرية الكلمة التي هي شعاع الروح 
ومادة العقل لها نفس حجية نور الوجود. كيف لاء ونحن لا نرى حرية الكلمة إلا في أناس حياتهم تشبه 
الموت. ووجودهم في حكم العدم. 


/-الحجة تفترض عدم وجود حريات وحقوق مشتركة بغير اعتبار الحق ”الديني“. ويناء على ذلك تجيز 
تسيا ها تتكهه لغدرها :دق هما الذي سح قنادن انق الأمور طلى هزه قتف اث عدون لذ الؤني 
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أهل الباطل ولا يجوز لهم الزنى ببناتناء وتجوز لنا سرقة أموالهم ولا عكس, وإقراضهم بالربا ولا عكس, 
وقتلهم ولا عكسء واستعبادهم ولا عكس؟ وإن فعلنا ذلك, حلّ الفساد وسفك الدماء والفوضى وانمحق 
العدل والإنصاف والتعارف بين الشعوب والقبائل. 

السؤال الأساسي هنا هو: هل يوجد في الإسلام (أو في أي ملّة تتخذ الحجّة محل البحث لنفسها) 
إقرار بشئ من الحقوق للآخرين لا لصفتهم الدينية بل لصفتهم الإنسانية والآدمية والبشرية؟ إِما يوجد 
وإما لا يوجد. إن كان يوجدء فما هي؟ وإن كان لا يوجدء جاز لكل غير مسلم أن يفعل ما يشاء 
بالمسلمين من سحق ومحق بنفس الحجّة وعلى اعتبار أن المسلم لا قيمة له من حيث أنه لا يشتمل على 
الصفة الدينية التي للآخر الذي سيسحقه ويمحقه. 

إذا نظرنا في القرءان سنجد أنه يقول حتى عن المشركين مثلاً. ”فما استقاموا لكم فاستقيموا لهم“. 
ويقول أيضاً ”لا ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم في الدين ولم يخرجوكم من دياركم أن تبرّوهم وتقسطوا 
إليهم إن الله يحبٌ المقسطين“. وغير ذلك من آيات كثيرة في الباب. تبيّن أن البرٌ والقسط والاستقامة حتى 
مع نقيض المؤمن في أعرّ ما عند المؤمن ن بالقرءآن وهو التوحيدء. هو أمر يحبه الله. يشرط أن لا يكون 
المشرك من المعتدين على النفس والمال (فالقتال للنفسء والإخراج من الديار للمال). ثم نجد أن القرءان 
يأمر يقتال المؤمنين في حال يقوا :على مؤمتن غيرهة: مثل آية البفي المعروفة "ففاظلوا الثي تيقي حتى 
تفئ إلى أمر الله“. وأمر الله باسترداد الحقوق المالية من المعتدي والسارق ولو كان من المسلمين؛ كما هو 
معروف ومجمع عليه. إذن: المشرك إذا لم يعتدي على نفس ومال المؤمن: وجب على المؤمن أن يبِرّه 
.يقسط إليه والله يحب ذلك منه. والمؤمن إذا اعتدى على نفس ومال المؤمن» وجب أو جاز للمؤمن أن يقتصّ 
منه ولو بالإكراه. فمن الواضح أن البرٌ والإاقساط غير مبني على صفة الشرك والإيمان. فإذا لم يكن 
مبنياً على صفة الشرك والإيمان» فلم يبق إلا أنه مبني على أنّه إنسان. بل حتى الحيوان لا يجوز 
العدوان عليه بغير حق. بل حتى النبات والماء الجاري لا يجوز الاعتداء عليه بغير حق. وهذا معلوم من 
القروان والحديت الصبحيح فإذااكان الآجر كذلك علمنا أنة من كيت الميذا للانساق حفوق موحي هو 
إنسان. 

وبناء على هذا المبداًء نبداً ننظر في ماهية هذه الحقوق وعددها وكيفيتها وشؤونها المختلفة. وحيث 
ال ل ا ل 
بالتكلم حتى في ما يعاكس الإيمان والقرءآن أم لا؟ كيف سنعرف الجواب؟ توجد ثلاث طرق: الأول أن 
نبحث عن آية توجب علينا إسكات غير المؤمنين بالإكراه والعقوبة النفسية أو المالية. وهذا الطريق إذا 
سلكناه سنجد أَنّه لا توجد ولا آية في كتاب الله تأمر بمعاقبة مؤمن أو غير مؤمن على الكلام عموماً . ولا 
تقل ”آية جلد القاذف“ فتلك آية ليس فيها حجّة, كما فصّلناه في كتاب السلطان: فانظره هناك: وأبسط 
رد هى أن الآية لا تنهى عن القذف لكن توجب على الرامي أن يأتي بشهود عند الحكام: بالتالي تجيز 
القذفء واشتراط الحكام لشئ لمن يشهد عندهم لا يعني تقنين الكلام مطلقاً فلو أراد أن يرمي ليس في 
مجلس الحكام فليرمي ولا شئ عليه وهو ما حدث في قصّة الإفك. انظر كل تفاصيل الآيات في كتاب 
السنلظاق :فقك اطظلنا النفس فيها لأنها أؤل ها يخطزر ونال القانى عادة اتطريق التاى أن قر كيف 
تعامل الله في أحكامه مع الذين تكلموا بكلام ضده أو ضد رسوله وضد ملائكته وكتبه ودينه. وهذا 
القرءآن طافح به من أوّل سورة إلى آخرها. ولن تجد في آية منها أن الله أمر رسوله بمعاقبة أحد على 
هذا الكلام. والشواهد المفصّلة في كتاب السلطان. وحسبك أن تقول لأي شخص ممن يزعم أن كتاب الله 
فيه معاقبة على الكلام: آئتني بآية تبرهن على دعواك. ولن يستطيع» وإن فعل فانظر بشئ من التمعن 
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في الآية ولن تجد فيها ما يدّعيه. وهذا من أهمٌ الطرق إن لم يكن أهمهاء لأنّه تطبيق عملي للحكم, أي 
فيها تماذج بعملية علي خالات وافعية وكيفية حكم الله فيها وأآمره لرسوله وللمؤمنين بشأنها. الطريق 
الثالة إن تنظ في ما سما ة الله :ظلما مق افهال الكافرون مه الرسل والذين بامرون بالشيط من الناش: 
وانظر هل حِرّمهم حين عاقبوا الرسل والمؤمنين بسبب كلامهم أم لا. فإذا وجدتهم قد فعلواء وقد فعلواء 
دالتقية أن حك الله مارك اليل تطمو يدبن تعرضن لهم ادر يتسدع واتبواليء يحنك أن الله 
يحكم بذلك ويوجب على غير المؤمن بالرسل أن يتركهم يتكلمون كما يشاؤون ن حتى فيما يعارض مصلحة 
وعقيدة السامعين والملاً والملوك والآكثرية. فإذن من باب الإنصاف لابد آن يكون لغير الموّمنين بالرسل 
نفس الحرية التي أرادها الرسل إذا صارت الدولة لهم. فالذي يلوم غيره على قمعه بسبب كلامه حين كان 
مستضعفاء إذا استضعف هو غيره وأكرهه على السكوت بالقمع والعقاب حين تصير القوة معه. مثل هذا 
اللائم هو إنسان غير منصف ولا يستحق الاحترام ولا نقول فقط لا يستحق الإيمان به. وقد مرٌ هذا 
المعتى معنا من قيلء لك الإضافة هذا آن ثبخ في كتاب الله عن شواهد هذا الأمروهي كثيرة جذا 
انظرها "في كتان'السلطان إن شكة الماصيل» الطرياف طريق يؤدى إلى الخد جنا هي كنات ف 
أحكام, أيا كان هذا الكتاب. وستجد أن كل الطرق ” تؤّدي إلى مدلول واحد وهو أن عدم المعاقبة في 
النفس والمال على الكلام (آأي اصطلاحاً وللاختصار: حرية الكلام) هو من الحريات التي أقرٌ بها القرءان 
للإنسان من حيث هو إنسانء لا من حيث هو تابع للقرءان. الحجة إذن قائمة على فرضية باطلة-بالنسبة 
لإنصاف الإسلام على الأقل. 
الدليل الثاني الذي نذكره هى القياس. أي لماذا لا نقيس جواز استباحة كل شئ من غير المسلمين 
(أو الغير عموماً ؛ ولو كان مسلماً ا فالزنى والسرقة والربا والقتل 
والاستعباد كلّه مباح لنا أن نفعله بخصومنا. نعم» قد تقول لي: لكن أليس هذا هو الواقع؟ ألا يستبيح 
أضعاب هده الحجة هذه النور .من خصيويهم ويرون أن مزج حدي دلدة فوم تون ووسكون «للدرملك 
يمين» ويسرقون ويسمّون ذلك غنائمء ويقتلون ويسمّون ذلك جهاداء ويستعبدون ويعتبرون ذلك شرعا. 
اقول نعة لهم لا مسسيكرن اللزاخا :. يخطى النطل عنتقا ضهل يق الأخور لدي لازي اللتوخى عورا 
الآنء لكن لننظر فقط في الريا. لا يوجد مسلم عموماً يستبيح أخذ الربا من غير المسلم لكنه يحرّم على 
نقمية أخدة مين التنله,مظلة. على الأقل: لهرأطلة على مكل هذا الموقف إلى :الآن::وإن كنت لااستقرب 
وجوده لو رأيته. فالذي يستبيح الذبح في حال الكلام والمخالفة السلمية هل سيعجز ضميره عن تحمل 
أخذ ثلاثة في المائة على القرض. إِلَا أني لا أذكر هذا الدليل إلا من جهة واحدة وهي التشبّه بالخبيث من 
أهل الكتب. فإن استباحة الشئ من المختلف بالدين وعدم استباحة مثله من أهل الدين هو شئ في 
القرءان من خصائص المثال المسماة باليهود. قال القرءان إومن أهل الكتاب من إن تأمنه بقنطار يوّده 
إليك: ومنهم من إن تأمنه بدينار لا يؤّده إليك إلا ما دمت عليه قائماً ذلك بأنهم قالوا الس هنا في 
الأميبن سبيل“ ب#ويكواوق علي الله الكلات وفع بعلمو ) وتاعن قرو نا قاله أبو جعفر الطبري في ذيل هذه 
الآية (قال أبو جعفر: يعني بذلك جل ثناؤه: أن من استحل الخيانة من اليهود» وجحود حقوق العربي 
التي في لشقعليه: فلم يود ما اثتمنه العربي عليه إلا ما دام له متقاضيا فظالنا من كل أ مقع 5 
حرّج علينا فيما أصبنا من آموال العرب ولا إثم» لأنهم على غير الحق» وأنهم مشركون. ). انتهى. أقول: 
أمظ كقيرة امقوق العربي»: .ولاضط كفسره لتنرض فؤلاء التفودة الأدهم على فين الحو واتوه 
مشركون“. ولاحظ تعبيره عن ضمير هؤلاء الخونة ”لا حرج علينا فيما أصبنا من آموال العرب“. فهل 
موقف هؤلاء الذين يظلمون غير أهل دينهم بحجّة أنهم على غير الحقء إلا مثل موقف هؤلاء الظلمة الخونة 
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من أهل الكتبء والذين يعيّن جمهور المفسّرين أشخاصهم بأنهم ”اليهوب“. وهكذا الآمر حذو القذة بالقذة 
مع آهل هذا الكتابء, آي أهل القرءآن. فيوجد فيهم من يرى وجود حقوق لكل الأمم بغض النظر عن 
أديانهم؛ وهم الصادقون من أهل القرءآن» ويوجد خونة أثمة ظلمة فجرة هم الذين يعتبرون الانتماء 
الديني والهوية الدينية والمذهبية والطائفية هي المعيار الوحيد ول فلا حرج من استحلال حقوق الآخرين 
وأكلها بدون أي حرج. ولهم تبريرات دينية وعقدية تتعلّق ب ”الحق“ و ”الشرك“ أيضاًء لا تخف لديهم 
الكثير من ذلك حتى يصمّون آذانك ويقلبون معدتك. إلا أنهم ورثة خبثاء اليهود في نهاية المطاف في 
موقفهم هذا. بل هم أسواً من هؤلاء الذين تكلمت عنهم الآية. فهذه الآية تتكلّم عن الذين يستحلون أموال 
المختلفين معهم في الدينء لكن هؤلاء ”الإسلاميون“ يستحلون إزهاق نفوس وتعذيب أبدان وإكراه قلوب 
وعقول وألسنة الناس. فإذا كان مستحل المال بغير حق بسبب الاختلاف في الدين خائن ظالم, فمستحل 
ما هو أعظم من المال كيف يكون. وهؤلاء الظلمة-وهم جمهور فقهاء وعوام الذين يزعمون أنهم ورثة 
القرءآن والأنبياء اليوم. فتأمل بالله عليك في أي هاوية سقط الكثير جدًاً من رؤساء وأذناب هذه الأمّة. 
ولاتعجب بعد ذلك من الذلة والمسكنة التي ضربها الله بها. فالتوية التوبة. 

الدليل الثالث هو آية التعارف. فالثه قد قال أن سبب خلق الناس ذكر وأنثى وجعلهم شعويا وقبائل 
هو (لتعارفوا]. فالسؤال: ما معنى [لتعارفوا]؟ هل أن نسأل عن ألقاب بعضنا وكيف نأكل الطعام ؟ 
”تعارف“ صيغة تفاعلء أي تبادل الفعل. والتعارف من المعرفة. إذن المقصوب: تبادل المعرفة. ”لتعارفوا “ 
أي لتتبادلوا المعرفة. كل معرفة. فكل صنف منكم يملك معرفة عليه أن يوصلها إلى غيره. أما أن يفهم 
التعارف في الآية علائ أنه المقصبود التعارف حصرا في الأتساب والأفخاذن وما إلى ذلك: فهذا باطل 
5 ولا يقول به فقيه في القرءان يتكلم بما رآه في كتاب الله وهو ينظر بتجرّد. مرّة أخرى:» تريد أن 
ا ا ا ات ع 1 إن أوتيتم هذا فخذوه 
وإن لم توتوه فاحذروا' ويقولون ”لا تو منوا إلا لمن تبع دينكم“ وقال عنهم أيضاً ”"يكفرون يما وراءه وهو 
الحق من ربهه” . أى أنه ل مأكنون العلء والتعرفة والماكدة والكى ]إلا معن سو مخهم مق كتحييم من 
التعارفء ليس تبادل المعرفة. قال الله ”سيريكم آياته فتعرفونها“. فذكر الله صيغة التعارف في أمر الرؤية 
ومشاهدة الحقيقة ومعرفة الفكرة والأمر النافع في الجملة. كذلك هناء ”جعلناكم شعويا وقبائل لتعارفوا 
الذكر يعرف ما لا تعرفه الأنثى: وهذا الشعب لا يعرف ما يعرفه ذلك الشعبء وهذه القبيلة تعرف ما لا 
تعرفه تلك القبيلة» والشعوب تعرف ما لا تعرفه القبائل والعكس صحيح. فما العمل وما أساس العلاقات 
بين الناس؟ الجواب: التعارف. كل صنف يُعرّف غيره ما يعرفه, وينقل إليه معرفته. وهكذا ينتفع الكل بما 
عند الكل. وهكذا تتفاضل الأمم, أي أَيّها أكثر معرفة وأكثر تبادلاً للمعرفة. ولن تجد في الماضي أو 
الحاضر أمّة هي أعظم من الأمّة التي تمارس أكبر قدر من التعارف الذي وجّه إليه القرءآن. بناء على 
ذلك؛ وحيث أنه لا تعارف إلا بالتعبير عن المعرفة, ورأس التعبير الكلام فهذا يعني أن القرءآن يوجب 
ويجعل أساس العلاقات بين الآمم المختلفة مبنيا على التعبيرء إذ لا تعارف بغير تعبيرء فتعبير الآخر 
والمختلف معنا جائزء على عكس ما في الحجّة محل البحث. 


-إن كنتم ”آهل الحق“ فكيف يؤثر فيكم أهل الباطل والظلم ؟! 
البفق انا سق تيا أو عمليا . أي إِما تكو مل لأمور هي حق ومطابقة للواقع. وما 
عاملاً بأمور هي حق وليست بظلم. أي الحق كحقيقة وكحقوق. الآن. حين يقولون ”: نحن أهل الحق"“. 


125 


فنأخذ هذا على أوسع معانيه وهو أنهم آهل حقيقة وحقوقء أي يعتقدون بما هو حق في الوجود ويعملون 
بما هو حق ويوجدونه. فكرهم حقء وسلوكهم حق. 0 

حرية الكلام تتعلق بالتكلم-في أسواً الآحوال-عن الباطل والظلم. فأنت تعتقد حقاء ويآأتي شخص 
يدعوك إلى عقيدة باطلة. وآنت تعمل بالحقء ويآتي شخص ويدعوك إلى ارتكاب الظلم والفساد. والسؤال 
الآن: إن كنتم يا أهل البلد التي تقول بالحجة محل البحث من أهل الحقء فكيف يوّثر فيكم أهل الباطل 
والظلم؟ إن كنتم أهل النورء فكيف يوّثر فيكم الظلام؟ 

لنبداً بالآأساس الذي هو الحق كحقيقة. فأنتم تعتقدون بأمور ترونها حقائق. السؤال: كيف عرفتم أن 
عقائدكم حقيقة؟ الجواب: إِما بالوجدان: وإِما بالبرهان: وإِمًا بالتقليد كالعميان. فإن كنتم أهل كشف 
ووجدان وذوقء فلا يمكن لكل كلام أهل الأرض أن يغير من وجدانكم, إذ ليس بعد العيان بيان. ولا توجد 
حجة أقوى من الوجدان والكشف ومشاهدة حقيقة الشئ. وإن كنتم أهل فكر وبرهان ونظرء فأيضا لا 
يمكن أن يغيّر فكركم أحد بألفاظه. إن البرهان أساس متين» فإن لم يأت ببرهان أقوى ما كان له تغيير 
رأيكم» والشبهة والمغالطة لا تغير تأثير البرهان في العقل إن كنتم تعقلون. وإن كنتم أهل تقليد كالعميان 
والبهائم؛ فلا يصح أن تكونوا من أهل الحق حقّاًء أو ليس بإمكانكم الجزم بأنكم من أهل الحق لأنهم إِنّما 
قلدتم على جهل من أنفسكم, فالآعمى لا يستطيع أن يجزم بأنه سائر على الطريق الصحيح. فما الذي 
يجعل سماعكم لكلام فلان أولى من سماعكم لكلام علان. فإذن» لا مجال لتأثير كلام أي شخص في 
أهل الحق الذين يعلمون أنهم أهل الحق» في أي مسألة كانت ويغض النظر عن المجال المعرفي. 

فإ قلت لكن لعل إتنتاناً يتكلهبيما تثاسب البوى» فدزيع النافى هو ها هم عليه من الحق إلى باطل 
وظلم. رددت عليك بقولي: الذي يتبع الهوى بعد العلم إنما هى جاهل لا ب يستحق لقب أهل الحقء هذا إن 
لم يكن ستبركاً بحكم:قوله تغالى ”آفرايت من تخد إليه هواء واضله الله على عله“ 

بالتالي» تحت عنوان ”أهل الحق“ لا يمكن قبول حدوث تأثير باطل وظلامي من الآخرين. 


٠-في‏ الحجة فرضية التأثير القهري للمتكلم؛ ولذلك يمنعون نشر ”الباطل“: وهي فرضية باطلة. 

"فرضية التاثير الفيرق للتتكله" هي امتراهن أن التكلر نيب قهري طنيعي يؤثر باستقاول عن فكر 
وإرَادة السامع والقارخ كبا تفعل الأسباب الطبيعية في 'المفعولية مكلا النان تخرق حك الطفل والشيغ 
كفو هقف لعفي مقكك وإ زا تللم دل هرف عضنا منك اف عند وقوفت للك ولسن دا مك اق 
رقضتها آو قهمها:قهماً يقير من واقع ضورتهاء وهكذا في يقنة التاتيراك الطبيعية. 'الكلدم لين سن .هذا 
التققى وذ اقول فق بعكية طرق مكتلفا فزن[ قال ملهو ” اله غير مومهو لكماق مق الموككن الله 
قلق يكدت أكر فير في تفوس وعقول ووكران المومدن عملم يرددون قور كالبينادات "الفقين 
موجود “ وتتغير قناعتهم ومشاعرهم بسبب كلمته هذه فقط لآنه قالها. وهذا أمر بديهي. ومن هنا العبارة 
الخبائحة لعلها في كل اللغات "فلان صناجي كادم وحبيب” يقضدون' أنه قير فافل وخين مؤثز وإثها يتكلم 
فقط. فالكلام يؤّثر من حيث هو صوت بنحو قهريء. ومن حيث دخول الألفاظ في آذان السامعين في 
محيظة كذلك؛ لكن من بخيف كيفئة فيه الالفاظا وكيقية التخاطي نبجها لين الأمر قهريا وقوزيا فض 
النظر عن قناعات وأفكار السامعين وإرادتهم. 
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إذن حتى لو قبلنا بأنه يوجد أناس هم ”أهل الحق“ مطلقاًء فإن هذا لا يؤدي إلى وجوب منع 
المتكلمين بالباطل بينهم على اعتبار أن هذا سيؤدي إلى تغيّر أهل الحق من الحق إلى الباطل؛ ومن 
الصواب إلى الخطأ :ومخ الكير إلى الشكذاك لن مؤدف الى "تفلي من فقاميع هذا الى متقاد راح 
كما تفترض الحجّة. لا يودي كل قول إلى نقل. ولا كل قول يغيّر العقل. بدون وجود نوع اقتناع وقبول 
ذاتي اا وقابلية» لا يؤثر الكلام في أحد ولو دعا الرجل قومه ليلاً ونهاراً وسرًاً وجهاراً بل قد 
يكون حال قلويهم وعقولهم ونفوسهم بحيث كلما سمعوا دعوته ومجادلته يزيدهم ذلك نفوراً وفراراً ولو 
كان المتكلم يصبٌ عليهم أمطار ألفاظه مدرارا. 


١-خطر‏ على الحق منع مبداً حرية التعبير: لآن أهل الباطل لو تمكنوا سيمنعوا أهل الحق من نشر 
حنهم. 

وما أكثر ما حصل هذا على ممر التاريخ. إذ حين يرى المستضعفون أنهم لن يتمكنوا من نشر ما 
عندهم وإعلان حقيقة مذهبهم وطريقتهم في الحياة إلا باستعمال العنف والقوة القاهرة. سيبدأوا 
بالسعي في تحصيل ذلك. والذين هم في السلطة الآن يقهرون الناس تتراخى أمورهم مع الزمن , 
والاعتياد على الدعة والهدوء» وكل فترة وفترة تنشاً حركة جديدة تسعى لقلب نظام الحكم وإسقاط حكومة 
وإقامة أخرىء كما فوظاهر ديا وحديذاء خصوضا في بلادنا العربية والإسلامية التي لم تشم رائحة 
حرية الكلام بسلام بعدء واعتقد العامّة أن الوسيلة الوحيدة لجذب الجمهور لصفهم هو بتوجيه السلاح 
عليهم وقهرهم كما تفعل الجماعة المسماة بالحكومة الآن؛ وعلى هذا النسق ينتشر العنفء وكل من يصل 
إلى موقع يمكنه من قهر الآخرين ومنع المخالفين له في المذهب والدين يستغله, وتستمر سلسلة القمع 
والقين القديمة لتحا فأهل الحق أولى الناس بالسعي في طريق ترسيخ مبداً عرد لمكي 

يضمنوا أنه مهما تغيّر الحال فلن يتغيّر بنحو يمنع من تكلّم أهل الحق بالحق ويصدعون به بسلام وأمن 

أما كف ة لسيكة فامن مله هذه لفالف وول الترسية هى الاعتفان يوحوب الترسية وهذه المقالة ترد 
على فكرة وجوب عدم الترسيخ وعدم القبول بمبداً حرية الكلام من الأساس. 

واعتبروا بما حدث للأتبياء والأولياء والعلماء على ممر التاريخ حتى تعلموا مدى خطورة عدم وجو 
حرية الكلام بضمانة العامة ومن يمثلهم بنحو أو بآخر في السلطة. 


؟١-قد‏ يكون الباطل تمهيداً للحق, كالتفكير والتجارب. 

من فوائد نشر الباطل والظلم المعلوم البطلان: أي نشره في صورة ألفاظ وكلمات: هو أن تعقل هذه 
الأمور وتصورها قد يكون تمهيداً لاعتقاد الحق ومعرفته. فآنت حين تفكّر تنتقل من جهل إلى علم؛ وتطراً 
عليك تصورات خاطئة وباطلة وآثمة. لكنك تنتقل منها إلى ما هو صواب وخير في حال نجحت في 
التكيو فالماطل لس داقيا غير مفيد. ومثال ذلك ما يلقيه العلماء في كتبهم ويذكرونه من شبهات 
وأكاذيب وحجج الخصوم ويفصلونها ثم يردون عليها وفي القرءآن من ذلك الشئ الكثير جدًا جدًا. كذلك 
حين تقوم بتجربة في شأن ماء أيا كان هذا الشأنء فقد تفشل مراراً قبل الوصول إلى الأمر النافع. 
بالتالي الباطل تمهيد للحق ومقدمة من المقدمات إليه؛ ودرجة ينبغي الصعود عليها لبلوغ الحق. ”وكذلك 
نفصل الآيات ولتستبين سبيل المجرمين“. فمعرفة سبيل المجرمين هو وسيلة من وسائل معرفة سبيل 
المسلمين. كما أن معرفة الجاهلية مهم لتمييز الجاهلية عن الإسلام, أمّا أولئك الذين عاشوا في الإسلام 
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وولدوا فيه. فهم أكثر عرضة لإحداث أمور جاهلية بل وباسم الإسلام ونصوصه. لأنه لم يجرّب ويتصور 
ويفهم خصائص الجاهلية. وقس على ذلك. 

بناء على ذلك, رفض ”نشر الباطل“ بين ”أهل الحق“: هو حرمان لأهل الحق من الحق الذي في 
الباطل. وهو حرمان لأهل الحق من تمييز الحق من الباطل بالوعي المباشر. وهو أيضاً حرمان لأهل 
الحق من اختيار الحق على الباطل مع توفر الباطل: كما ترى إسلام المسلمين في البلاد ذات الأكثرية 
غير المسلمة عادة ما يكون أصدق وأمتن من إسلام المسلمين الذين عاشوا وولدوا في البلاد ذات الأكثرية 
والسيادة المسلمة ولى اسمياً وعرفياً فذلك اختار الإسلام على غيرهء أمّا هذا لم يفهم إلا الإسلام ولذلك 
عادة لا يفهمه ويضعف فيه ويصير إلى تحريفه بنحو أسهل من غيره» أو قد لا يتمسك به تمسّك الذي 
رأى غيره وما هم عليه فعرف قدر ما منّ الله به عليه. ولذلك كثيراً ما نرى الشباب المسلم يسافر إلى 
الغرب ليدرس مثلاً فتراه يلتزم في الإسلام ما لم يلتزمه حين كان في بلاده ولو كانت بلاد الحرمين 
السريقن ويا اكش منااراينا ذلك وسيتعنا نه وإذي تتخصيا اصرف كتحميا كان ملهدا ف يلاد 
الكتردوة لمان زناه اياون الحويى ماو جل اافتادل: 

في الباطل يكمن كثير من الحق وما ينفع أهل الحق. ولو لم يكن كذلك, لما ورد ذكر كلمات أهل 
الناظل فئ كتاب:الحق تماتى الذي امرنا متدثر كل ما :فيه حرفا كرفا وف كل خرف عش حسنات: 
كني احرف ونيا الذي ذؤل عليه الذكن إنلن طكتىن» ترج قبها سيناك كخيرة ! يهان الحم عه 
يزعمه ”أهل الحق“. 


5 تشقة سيكطان موا" #القانة قو الوسنهلة» يسكره عتم ولاك #النر هه اهل :الحم 

أقصد أنهم يعتبرون نشر الحق الذي عندهم غاية» فيستبيحون في سبيلها أي وسيلة حتى لو كانت 
وسيلة يرفضونها وهي حرية الكلام ويعتبرونها من أمر الشيطان والهوى إذ الحرية أمر قبيح عندهم ولفظ 
يدعو للريبة والاشمئزاز. إذن يتوسلون القبيح عندهم للحصول على الحسن عندهم, وما هذا إلا أسواً 
صور مبداً ”الغاية تبرر الوسيلة“. وكثيراً ما نجد هؤلاء يرفضون مبداً الغاية تبرر الوسيلة بأقذع العبارات 
ويتهمون أصحابه بأسواً التهم. وباستغلالهم لحرية الكلام في بلاد الآخرين مع رفضهم لمبداً حرية 
الكلام يكونوا هم من أولئتك الذين يستحقون اللوم والشتم على السنتهم وبالسنتهم. 


-قائل الحجة لا يرى بلاد المسلمين إلا بحاجة إلى الإصلاح. وإصلاحه وهو بشخصه فساد وإفساد 
بالنسبة لغيره من الرؤساء والكبراء. فعليه» لن يحق له التكلّم في تلك البلاد وإيصال رسالته الإصلاحية 
إليهم. 

أي هذا الإسلامي المستعمل للحجّة محل البحث يرى ضرورة ”إصلاح“ بلاد المسلمين. وكل 
الإسلاميين يرون ذلك كما هو معلوم؛ بل الكل يرى ذلك بنحو أو بآخر. فإذا كنا سنمنع حرية الكلام لكل 
من نراه غير مسلمء آو من مذهب مبتدع: فلابد من منع هذا الإسلامي وكل جماعة إسلامية من الدعوة 
والسعي للإصلاح في بلاد المسلمين الذين لا يدينون بالإسلام الذي يدينون به لا أقل من حيث التفاصيل 
التي يتميّزون بها. بل حتى أشخاصهم قد تُعتَبر مشبوهة لرؤساء السياسة وكبراء الديانة في هذه 
البلاد. فتمنعهم من الكلام بحجّة أنه لا يجوز ضمان حرية الكلام لمن نرى دعوتهم كباطل وشر أو لا أقل 
أضعف في الحقانية والصلاحية من ما عندنا. فكما ترىء أول المتضررين من منع حرية الكلام هم الذين 
أمرهم يقوم في أساسه على الكلام مع الناس. فهؤلاء حين يذمُون تحرير الكلام ويرفضونه يرغبون في 
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إطلاق النار على رؤوس خصومهم فإذا بهم يطلقون الرصاص على رؤوسهم هم. ”يخربون بيوتهم 
بأيديهه“ 


5-بمثل منطق هذه الحجّة حورب الأنبياء والآولياء. وموافقة المجرم في الأصل الذي انطلق منه في 
إجرامه هو مشاركة له في جرائمه. 
الحىزالطريقة المظنى والتحير نك لفسا ,ساد والكا ب في عن لبي واي 

وأما أن مشاركة المجرم في أصل إجرامه هو مشاركة له في جرائمه. فهذا أيضا واضح.: لأن قبولك 
بالشجرة التي أثمرت ثمرة هو قبول بوجوب هذه الثمرة» ولو كنت أنت مكانهم ستفعل في الأنبياء وا لأولياء 
مثل ما فعلواء كما حدث مثلاً في تاريخ المسلمين وحاضرهم حيث لا تكاد تجد عالما وولياً إلا وهو مبتلى 
من حكام عصره وأمراء بلده بوجه أو بآخر بسبب كلامه أو عدم كلامه في أمور يريدونها منه. وقد اعتبر 
الله بني إسرائيل الذين رضوا عن قتل آبائهم للأنبياء بأنهم هم أنفسهم بمثابة قتلة الأثبياء في آية ”فلم 
تقتلون أنبياء الله“ وآيات غير هذه تقرر هذا الأصل. فالرضا عن الحادثة مشاركة في الحادثة, هذا 
معلوم» فما ظنك بالرضا عن الأصل الذي أنتج الحادثة لا فقط صورة الحادثة» فهو ليس فقط مشاركة 
في هذه الحادثة الجزئية بل هو قبول مشحون بكل حادثة يمكن أن ينتجها ذلك الآأصل. جريمة الراضي 
عن الجريمة هي جريمة واحدة: لكن جريمة الراضي عن الأصل الذي أنتج الجريمة هي جريمة لا 
متناهية. ثم قد ثبت عندنا أن الحساب الأخروي مبني على قبول ورفض الأصولء أي أصول الأعمال لا 
صورة الأعمال: ولذلك عدل الله في تخليد الكافر مبني على أن الكافر لو خلّده الله في الدنيا سيبقى 
كافرا بالتالي يُعاقب بعقوبة لا متناهية تتناسب مع الأصل الذي اتخذه لنفسه وكان بإمكان هذا الأصل 
أن ينتج آثارا غير متناهية: ”ولو ردًوا لعادوا إلى ما نهوا عنه“. فحاسبهم الله على أصولهم لا على 
واختيارك هو أصل ينتج عدوان لا نهاية له. سواء كان عدوانا على نبي أو شقيء وكل ذلك في ذمُتك. 


الدنيا هو ما عندهم. وإن قصدت خير الآخرة: فالقرءان لم يمر بمنع الدعاة إلى النار من الدعوة إلى 
النار بل احتوى على دعوة آهل النار وشرحها وذكر أصولها وكثير من فروعها. 


ااقكين "هن العاطل ملكو من التقة ينا متهم وبنعة :لعفل ولعي ولاك داليم من أ 

الحق“ (آي أنتم حسب رأيكم) يودي بقوة إلى إقناعنا بآنهم هم أهل الحق» 0 
مخالفكم في بلادكم يأخذ بوجداننا إلى الاعتقاد بأنّكم أهل الباطل. فما عرفنا الحق إلا قويّاً حديدا ولا 
فرفها الماظل ا لاجمانا رفريد . 


-كيف حصّلتم حرية الكلام لأنفسكم؛ إن قلتم بمساعدة الجبابرة» كنتم منهم وجاز للكل الاستعانة 
بالحديد والنار لتحصيل حرية كلامه. وإن قلتم أسبغها علينا غيرنا من المخالفين لأنهم يأخذون بالمبداً 
عموماً بغض النظر عن مّن سيستعمله؛ فقد أقررتم بفضلهم عليكم. فإمًا أنكم جبابرة ملاعين وإمًا أن 
أنصار مبداً حرية الكلام خير منكم. 
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الحاصل: لا يقول مؤمن بالقرءآن بالحجّة محل البحث. والعاقل لا يفضل مثل الطريق الذي تسلحه 
الححة. 

الكلام شأن من أخص شؤون الإنسان بما هو إنسان. ولا يجوز أن يكون بين قلب الإنسان ولسانه 
وقلمه أي فاصل غير محض إرادته وخالص اختياره. 

معيار حرية الانسان هو حرية كلامه مع غيره من الناس. وإنسان غير حرٌ لا قيمة لحياته. وخير له 


لو لم تلده أمه. 


”الرحمن. علّم القرءآن. خلق الإنسان. علمه البيان”. 
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( مجنون ذو فنون ) 


يُروى في ميراثنا العربي العظيم , وتراثنا الإسلامي الكريم » عن رجل- وما أكثر رجالنا , وأعرٌ قبيلنا , 
برحمة ربّنا ومدد رسولنا- من بني عامر » الذي عمروا الكون بالعشق » وخرج منهم من يُلبس بالشعر 
الحق» قال (مُطرنا مطرا شديداً في ربيع ‏ ودام المطر ثلاثاً كم اضبعذا في اليوم الرايع علي هوا 
المطر نزول القرءآن وتجليات أسماء الرحمن. اليوم الأول تنزّلت روحه, وفي الثاني تنزلت أمثاله ؛ وفني 
0 عربيته؛ وحلّ ربيع القلوب الذي هو الذكر والفكر وتلقّي واردات الغيوب» ففي اليوم الرابع 
وق أستتقزان النفدن الإقينانية يالكون الالهبي فيها.ضار:الضهو :الذي هئ الاتتياه.من غفلة الحهاب» 
ا ع ا ا ا 

[وخرج الناس يمشون على الوادي) الوادي هو كتاب الله , والماء فيه هو المعاني التي تسيل فيه. 
شرع الناس متخ الكللما ف التن القورى ممشنىة .منود الله "اوم عاق مها فاس ناه وهعلناء اله نور ا تمشيق 
يفي الناس": والمشى هو التفكر في المعاني + والسنتائمة :في العوالم وإ فاهنة مركة | لامستنارة على 
الأرض بمجرّد التواجد عليها. 

(فرأيت رجلاً جالساً حَجْرةً وحده) وهو من الأفراد من أهل الله الذين لا يعرفون إلا الله ولا يعرفهم إلا 
الله. يعتزلون الناس لانشغالهم بالحق تعالى ومناجاته والتعلّم منه. يكتفون بحّجرة, أي ناحية من 
النواحيء ولا يهتمّون إلا بما يقيم معاشهم بالقدر الكافي الطيب للتأمل. وحدتهم ظاهرة: والحقيقة أن 
الوجود كله يعطف عليهم, 0 وملائكته يسجذون لهم والمخلوقات تستففر لهم وتتسخو 
لهم. الفرد ظاهره الانفراد والقبضء وحقيقته الجمع والبسط. 

(فقصدته) وهو الحج, لأن الفرد من سل تسر كف العالّم ومركز دائرة المعرفة. ومهما تتعدّت 
أشخاص الأفراد فإِنّهم لكونهم على قلب واحد وهو القلب المحمديء يكونوا بمثابة نقطة واحدة. الغافل لا 
يفهم من الحج إلا قصد الحجارة ؛ والعاقل يفهم أن لباب الحج قصد أهل الاستنارة. 

(فإذا هو المجنون جالس وحده يبكي) الجنون أن يصير عقلك غير عقل من حولك. الجنون نسبي. 
ركنن ضور عفلك كود انياء ودهتك ررويها نيا ء وكا و نافيا »أ فكيق لاا تكون تكو عدن الما معدرنا غينا . 
الدليل ا تلضيفقت الله أن يقال بعذك مهدي كما قال النبي صلى الله عليه وسلم ”اذكر الله حتى يقولوا 
مجنون”, وهذه وراثة لمقام النبي من حيث قول الناس فيه الوانيا الع د سلف الكو لو 
العلاقة ثابتة بين تنزّل الذكر وبين اعتبارك مجنونا. والمجنون يخاف منه الناسء وإن كان أعظم أمان 
للناس والكون كله. ولذلك يكون (جالس وحده]: جالس لأنه في مجلس ذكر الله آينما كان. قال الله في 
الحديث القدسي ”أنا جليس من ذكرني* ؛ وهو من قوله تعالى "اذكروني آذكركم" . وهو وحده لأنه واحد, 
و ها لا يعرف الواحد» ومعرفة الواحد تجعلك وحيداء ووحدتك تجمع الوجود ولا تشتته. 
وتتجوهر فيك معانيه وإن تفرّقت عنك بعض مبانيه. (يبكي) لأنه في غربة الدنيا حين يتجلى عليه سبب 
الحزنء ويبكي فرحة بمشاهدة وطن الآخرة حين يتجلّى عليه سبب الفرح. فليس كل بكاء عن حزن؛ بل 
بعضه عن فرح. دوو د حوااك سا يك ا ع ار 
الحبيب من وجه. لأنهم برزخ أسماء الجلال والجمال؛ فلايد من تنقلهم بين الحضرتين؛ ! ن غلبت عليهم 
الوحمة والالظافت يحكم "بسنه :الله الرحمن الرحية""فمن الرخمن الرحيه واشتمال اللهغلى الزحمة 
والجمال كان الغالب عليهم الرحمة؛ فالرحمن اسم والرحيم اسم. والله يتضمّن الرحمة كالنقمة, إذن 
اثنان ونصف إلى كفة الفرح. ونصف فقط إلى كفة الحزن: وهكذا من كل ثلاث لحظات لا يزيد حظ 
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العارف علئ تصقي احظة امن الحخزق والفيقن: وحدى هزه :تكون محاطة بالحكنة والأفضنال فدزيد عن 
كدفق الزيضقة من يعتها فصيو اقل عل "ذلك يكقيوة زإنما كرا الأغذاد تشبيها وتقريباء وَإِلَةَ فالأمر أقل 
من ذلك يكقير: فالغلية للريحمة وأسحاب الفرح والسييط: لكن للدنيا'حكتها وكيؤوخها :وللطبيعة أحكاهها 
وقيودهاء فينشاً عن ذلك البكاء في قلوب أهل الله بسبب مشاهدة قلويهم لأحوال الآخرة وحرية الروح 
فيجدون الفرح هناك صافيا خالصاء ويجدون الفرح مخلوطا بالكدر في الدنيا فيبكون على المقارنة, 
ويعطون كل ذي حقٌّ حقه. وسيّدة شؤونهم هي الحكمة, التي لذتها تُذهب كل كدرء وكلامها ينير كل 
الظلم. 

(فوعظته وكلمته طويلاً وهو ساكت لم يرفع رأسه إلي] عملاً بقوله تعالى ”وأعرض عن الجاهلين"”. 
يعظ الميّت الحيء والغافل العاقلء ما أعجب هذا الأمرء وأعمق ذلك السرٌ. يقول لك أخو الدنيا أن ترعوي 
عوك وأن عرض عن محبويك» وأن لتجاه ان 0 لو تركته ستذوق فقدان 
ل و 1 0 
يبلغون درجة الولي الذي لا يرقى إليه الطيْر وينحدر عنه السَيّل. فالسكوت عن هؤلاء أحجى وكيم رف 
الرأس إليهم أولى » إلا إن علمت فيهم خيراً » وشممت منهم رائحة حفظ ما تلقيه عليهم نثراً أو سجعاً أو 
شعرا . حينها فقل ما عندك لعل ذلك يُحدث فيهم ذكرا » ويكون لك عند ربك به عذرا . 

(ثم] أي تركه يقول ما في جعبته , ويُلقي عليه كامل حُجَّّه » فذلك أدعى ليلقي إليك الدنيوي السمع 
وأقرب لحصول ما تريده من النفع. : 

(أنشدني بصوتٍ حزين لا أنساه أبدا] أهل الله أصحاب غناء . ونشيدهم يُشيد الأساسات الروحية 
زان لت تسجامتي لاطي لحو عر ات مرالديه حابي وا الات كني لتحيل 
ا او ا لي ل ا ري 
اه 

[جرى السيّل فاستبكاني السّيّل إذ جرى . وفاضت له من مُقلتّي غروبٌ) 

أقول: 

(جرى السيل) السيل صور المخلوقات » وجريانها هو حركتها الجوهرية وانطلاقها من العدم إلى 
الوجود وترددها بين الوجود والعدم كل لحظة بإمساك الحق تعالى لها. العالم سيل وليس جمادا. لا جماد 
إلا في أوهام جهلة وأصحاب الفساد. ”وترى الجبال . تحسبها جامدة , وهي تمر مَرّ السّحاب » صنع 
الله الذي أتقن كل شئ“. فالإتقان مساوق للوجود » والوجود يستحيل فيه الجمود » صنع الله حركة 
وتجدد ٠‏ وانقياض وتمدد. 

(جرى السيل) ولم يزل جارياً منذ القِدّم ‏ لأن الله خلاق والخلاق لا يكف عن الخلق ولا يتوقف عنه 
وليس له ذلك لكماله ولحقيقة ذاته. نفي وجود الخلق يعني نفي كون الله خلاقا . فهو خالق الآنء والخلاق 
في كل أوان. 00 

(فاستبكاني السيّل إذ جرى]! لأن الجريان تغيّر » والتغيّر فقد لشئ لا يوجد إلا بحدوث التغيّر , 
فالتى هتاوق للفقق :ع والفقد يستوحت: النكاء مق القناعي وحقيفة الفقد :ولد ة الوح :و االشتقييس الخد 
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والمتضايق من القيد . اليل الجاري هو العالم ؛ والعالم محدود لآأته معدود ومعدود لآنه محدود ”أحصى 
كل شئ عددا“. فالبكاء لآن العارف يشعر بعبوديته » ويستشعر حضور ربه » ويرى الحجاب في عين 
العالم » ويرى الآخرة فيتآلم . 

(وفاضت له من مُقلّتي غروب) الغروب هنا يعني الدمع . والدمع غرب لآن البكاء الذي في النفس هو 
الشرقء أي شمس حقيقة الآشياء تسير من مشرق الباطن إلى مغرب الظاهر. فشروق البكاء كان في 
النفس الرائية لجريان السيل» وغروبه كان في ظهور الدموع من ال مقلتين أي من عيني البدن السفلي. 
فالنفس سماء والبدن أرضء والأمر يتنزّل ”من السماء إلى الأرض“. ([غروب! بالجمع لآن الدمع كثيرء إذ 
سبب الدمع هو الكثرة التي هي العوالم المعدودة . فلكل سبب بكائه الخاص » ولهذا البكاء وجود خاص 
به لا يشابه أي بكاء آخر وإن تشابهت الصور لكن إذا نظرنا بعين الحق سنرى أن كل بكاء يختلف عن 
البكاء الآخن ولة"آكار وحودية معايرة ومتفقة مع المتيب الذي أنشنا البكاد من الأساسن. 

(وفاضت له من مُقلتي غروب) بسبب شدة الفرح لأني تذكرت الحبيب في جريان السيل إذ للحبيب 
اتصال بهذا الجريان. وهذا ما يقوله في البيت الثاني . صاحب الذوق العرفاني : 

(وما ذاك إلا حين أيقنث أنه . يكون بوادٍ أنت فيه قريبُ) 

أقول: 

أي ما ذاك البكاء إلا (حين أيقنت) فاليقين سبب لتحوّل الأفكار من مفاهيم إلى مشاعر. الاعتقاد 
بالمفاهيم قد يتحقق في الشخص, لكن الشعور بوجود هذه المفاهيم ومدلولاتها الواقعية لا يكون إلا 
بالشئ المسمّى باليقين. واليقين هو اتصال واتحاد بين العارف والمعروف. فيصير المعروف في نفس 
العارفء فلا يشعر بنفسه إلا شعر بمعروفه» فتنتقل من حقائق المعروف إلى العارف بقدر ما تسعه قابلية 
العارف. 

(حين أيقنت أنه) أي السيل (يكون بوادٍ أنت فيه قريبٌ] ولم يقل قريبة » وإن جاز إرادة هذا المعنى 
لكن النصٌ بحروفه ليس كذلك. وهو الحق. لأن (أنت] هنا هو الله تعالى. وسيل العالّم يكون في وادي 
الجوهر المسمّى بالحق ”خلق السموات والأرض بالحق". فهذا الحق هو الذي تتبدل صوره فتتشكل 
العوالم. كما قال العارف الحرّاق » وشاعر العشاق , عن العالّم أنه ”لطائف أنوار بأشكالٍ قدرة“. فوادي 
العام هو الجوهر الذي يكون السيل فيه جارياء وهذا الوادي بسيله فيه الحبيب (أنت فيه قريب) كما قال 
تعالى ”فإني قريب“. ”ونحن أقرب إليه منكم“. فالله أقرب إلى العالم من قرب العالم إلى العالم. وهذه 
نهاية القرب. فالقرب ليس قرب مسافة بل قرب عينية. العالم أبعد عن العالم لآن العالم ليس من نفسه ولا 
لنفسه ولا يمثل نفسه. إن هو من الله ولثه وآيات الله. 

مشاهدة العالّم مشاهدة لله سبحانه ولذلك يذكر العارف الحبيب تعالى حين يرى السيل لأنه يعلم أن 
الحق هو وادي العالم. 

فما قيمة العالّم بدون ذكر الله » وما قيمة الحياة بدون التفكر في الله ؟ يجيبنا شاعرنا : 

(يكونٌ أجاجاً دونكم فإذا انتهى . إليكم تلقّى طيبكم فيطيبٌ) 

أقول: 

أجاج أي مالح تنفر منه الطباع ويمجّه الذوق. كذلك الحياة بدون الحبيب جل وعلا. ولذلك ترى آثار 
ملوحة الحياة في وجوه وآذواق آهل الغفلة عن الله وإنكار الواحد سبحانه. بينما في المقابل: ترى أهل 
الذكر يتذوقون الطبيعة العلوية والوسطى والسفلية؛ فيجدونها لذيذة وجميلة وطيبة» لماذا؟ لآن الطبيعة 
تتلقى طيبها من طيب الجميل تعالى. [فإذا انتهى إليكم) فالإنسان يبداً في سلوكه من الظلماتء آي من 
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الأكام: قد يتمتل انه تيل إلى النرو ا إلى العذف الفرائة. (فلقى منبيكه فيظية) وليب اللاايتفسير 
فى العالم مويفظة القروا ق لقنا نوو لوو لطا الكو لتدوقية :وكشن العالم لن يفيت فيه ومة نهدا 
قال عن الفافلين "ومن عرض عن ذكري فإن له معيضة ضبتها 'وتحفز يوم القيامة اهدي فاكايرى كنا 
لم يرى. الله والقرءآن والرسول واحد. فالقرءآن قرءانه. والرسول رسوله؛ وهو المتجلي في كلامه ورسوله. 
"إنا أذزلنا لبك الكتان: بالق لتخرج النانس من الظلمات الى الخور ».و الحرى هتى الله "الله قو الستهوات 
والأرفن: إذن المترل هو إلنه والكاب كاف الله والرتعول هو احرج إلى الفور»والكتاب نوو والرسوك 
نزي والخروع إلى الدون الذي فى الل فيل تمة. عير الله فى .هده المقادلة: 

فكيف تكون حياة صاحب القرءان في الدنيا » والمشتاق للانتقال إلى الآخرة ؟ يقول منير العقول : 

(أظل غريبٌ الدار في أرض عامر . آلا كُلٌ مهجور هناك غريبٌ) 

أقولة. 
ا 0 00 00 اذ كو ساك عيذ 
لمطلويه. ويرتاح إلى لقاء من ملك بغيته أو طلب مثل طلبه. فحين يرى أهل الله والإقبال على الآخرة 
ا 00 وإنكارهم يصير عبادة, ل 2 هكذا يحكم عليهم الملاحدة. 


ا ق ما يناسيه. ا تعشق الماديات. ون كان صزلناكضسييا” ' تعشق 
فيه. 4. فهو الحالامحلول فيه, والنافي ا تنافية: وحيث أن مجنون الحق تعالى. الذي تزوّج قلبه القرء. ن: 


تخطق عن اخقيا رات غيرقم من القافلن, لاتق اا سار غابات الكنا نين والصلد. (أظلك 
غريب الدار في أرض عامر) فنا أسكن في أرض عامر ولا أعدٌّ منهم لأنهم لا يعرفونني ولا يشعرون بما 
في الأثوارء وسبحت في ما لم يدركوه من أفكار. 

(آلا كل مهجور هناك غريب] لم يقل : كل مهجور هناء في إشارته لآأرض عامر. بل قال (هناك) 
إشارة للمفارق والأبعد. لأنه لا يشعر بأنه يسكن في أرض عامر , إذ محل كل إنسان حيث سكن عقله 
واستقرٌ وجدانه. المواقع الجغرافية شئ , المواقع الجوّانية شئ آخرء قد يتّفقا بالمناسبة وقد يختلفا. فحين 
حينها ”واصبر نفسك مع الذين يدعون ربّهم بالغدوة والعشي يريدون وجهه ولا تعد عيناك عنهم تريد 
زينة الحيوة الدنيا“. لآنهم أرادوا وجه الله صارت وجوههم قبلة الله. فالنظر إليهم عبادة: ”ولا تعد عيناك 
عنهم“. فالنظر إلى صورهم عبادة من حيث طاعة أمر الله هذاء ومن حيث كونهم مجالي وجه الحق 
تعالى. ”ولا تعد عيناك عنهم تريد زينة الحيوة الدنيا“ إذن التواجد مع هؤلاء هو تواجد مع الحياة الآخرة 
صحبة الجاهلين والعيش في دار الفاسقين, فيكون العارف حينها من المنبوذين » (ألا كل مهجور هناك 
غريبُ). فهو مهجور لأنه مهاجرء عملاً ووراثة لمقام لوط ”إني مهاجر إلى ربي“ , ومشتاق للقاء حِبّي. 

([وإن الكثيب الفرد من أيمن الحمى . إلى وإن لم آته لحبيب]) 


مه 


أقول: 
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في الشطر الأول أشار إلى الله تعالى. [الكثيب) فيه معنى الرمل وفيه معنى القرب. والرمل يشير 
إلى العناصر الأولى البسيطة: ومن هنا يشير إلى الحق سبحانه من حيث أسمائه الكثيرة الحسنى التي 
هي أساسات الموجودات كلها ومنها يتركّب العالّم. (الفرد) فاللثه هو الفرد وذلك من زسمائه تعالى» والفرد 
أيضا يشو إلى الخلاثة لأنها أوّل الآفران والكلاتة تحضكن الواح والاثتين والقلاثة: أي 'تَتْضمن الواحد 
الذي هو فوق العدد» وتتضمّن الاثنين والثلاثة وهما أساس كل الأعداد إذ العدد زوجي أو فرديء بالتالي 
الثلاثة تتضمّن الوجود بكل أبعاده ومستوياته. ومن هذه الحقيقة ضلٌ من ضل حين قال بالثلاثة » ومن 
نفس هذه الحقيقة كان في البسملة ثلاثة أسماء إلهية لا أقل ولا أكثر. وأكثر الضلال ناشئ عن إشارة 
حقيقة وضعت في غير موضهها وأريد بها غير الُراد منها. (الحمى] هو العرّة الإلهية » لآن الحمى هو 
المكان المحمي والذي لا يقربه الغيرء كذلك ذات الحق تعالى عزيزة ”فلله العزة“. وحماه لا يناله سواه, 
ويحمي حماه عين القيود الموضوعة بالوجوب الذاتي غير المجعول على من سواه. (آيمن الحمى) إشارة 
إلى يدي الله تعالى وكلتا يديه يمين» أي ميمونة ومباركة» وأيضا لأنه مبداأ كل شئ واليمين بها تتم 
الأعمال. إذن (الكثيب الفرد من أيمن الحمى] تتضمن ثلاثة عناوين » تشمل الإشارة إلى الله من حيث 
أسمائه وذاته وأفعاله. وجعل الإشارة إلى الذات وسط بين الأسماء والأفعال, لأن الذا دشرت ول 
غربية» المشارق للأسماء: والمفارب للأفعال والذات فوق ووراء ذلك كله لآن لها إطلاق الأحدية الذي لا يتقيّد 
بقيد أسيجادي ولا أفعالي» فهو غيب الغيوب مطلقا 

في الشطر الآخر أشار إلى صلته بالله. (إلي) أي ما أشرت إليه في الشظر الأول؛ هو [إلي! يشير 

إلى علاقته به, (إلي وإن لم آته لحبيبٌ]. فهنا ثلاث مسائل. 

الأولىء معنى (وإن لم آته). يحتمل أنه قصد لم آته لآني لا أستطيع؛ أولم آته لأني أحياناً آنيه 
وأحياناً لا آتيه لكن أريد أن أنبّه إلى أن محلّه عندي واحد سواء أتيته أم لم آته. المعنيان كلاهما حق من 
وجهين. عدم الإتيان لعدم الاستطاعة يشير إلى عدم استطاعة العبد أن يكون الربء إذ كما قال ابن 
عربي ”الرب رب والعبد عبد وكفى” . إذ مَن كان في عين ذاته مقيدا لا يستطيع أن يكون مّن عين ذاته 
مطلقاً. ومّن كان في أصله فقيراً مُعدماً لا يكون مثل من حقيقته أنه غني. فالله حبيب إليّ وإن لم أكن 
الله. فلا أنفر منه لأني سواه. هذا معنى. معنى آخر, لمق لمان لخ كفي تحارري لح وا 
حضرت مع الذاكرين آم لم أحضرء سواء ذهبت إلى المسجد أم لم أذهبء سواء درست القرءان آم لم 
أدرسء فمحل الله من قلبي لا يتغيّر بل هى إليّ حبيب. 

الثانية, ما معنى (إلي). لأن معرفة نسبة بين العارف والمعروف, فلابد من وجود هذه النسبة حتى 
تصح المعرفة. وبما أن الله واحدء فلا يمكن أن تكون النسبة غير نفس ذاته, أي لا يعرف الله إلا الله. 
فبالله تعرف الله. وليس بشئ هو سواه. (إلي] تعني إلى الحقيقة الإلهية التي تكمن في سرّيء, وهي 
الباب الخاص بيني وبين ربّي. ”خلق السموات والآرض بالحق“ و ”الله هو الحق“. بالحق صرنا وبالحق 
دخلنا. 

الثالكة انا ]كتاى الصسي كاسا بى لوضنف الحق تهالى الهسن) مقن ردلك ال امناس القلقه أن 
الله خلق بسبب حب معرفة ذاته » ”كنت كنزاً مخفياً فأحببثٌ أن أعرف فخلقت الخلق ليعرفوني“. فالحب 
هو الذي توسّط بين الكنز المخفي وبين الخلق. فكما أن تنزل الكنز المخفي سبحانه كان في مركب 
الحبء كذلك يكون عروج الخلق إلى الكنز المخفي أيضاً على مركب الحب. الحب هو الوسيلة بين العبد 
والرب. وهو مفتاح الكنز المخفيء وهو الذكرء ولذلك قال الرسول صلى الله عليه وآله وسلم ”لا حول ولا 
قوة إلا بالله كنز“. وكذلك كل الأذكار كنوز لأنها مفاتيح للكنز المخفي جل وعلا. وجواهر صادرة من هذا 
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الكنز المخفي نفسه؛ فلا يستطيع أحد أن يذكر الله حقّاً إلا بذكر نزل من الله وأذن به الله. فلولا ”اذكر 
اسم ربّك“ لما كنت تتلفظ إلا بحروف ميّتة, وتنطق إلا بأصوات فارغة. روح الذكر روح الله. 
(فلا خيرٌ في الدنا إذا أنتَ لم تزر . حبيباً ولم يَطرّب إليك حبيبٌ) 

أقول: 

الحبيب هنا هو الله وآهل الله. وزيارة الله تكون بزيارة مجالس الذكر و المساجد والبيت الحرام 
والقيام بالشعائر مع وجودب الشعور. ويطرب إليك الله حين تتغنى بالقرءآن كما قال النبي صلى الله عليه 
وسلم ”ما أذن الله لشئ كأذنه لعبد يتغنى بالقرءآن“ أو كما قال عليه السلام. أعظم زيارة هي زيارة 
مجلس القرءان» وأعظم طرب أن يطرب إليك منزل القرءان. وبدون هذه الزيارة وهذا الطرب» فلا خير في 
الدنا وهي الحياة الدانية الشكلية التي لا معنى لها إلا في ضوء ذلكء وبهذه الزيارة والطرب ينتشر في 
الدنا عبق الحبء» فتتحوؤل إلى دار إسلام بعد أن كانت دار حربء وتمتلئَ الآرض بمجد اسم الرب. 
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(هل أصول التصوّف مسيحية ؟ ) 
لقي 
مجرّد وضع السوال بهذه الطريقة فيه قدر عظيم من التنازل عن الحقيقة. لآن الموضوع مستحيل من 
امنا متف و حل قطي مرك بكي قزر لك ست انقاتخريةا الزاش الواته ووتسف بالتعاف كحت نه 
مقال الجاهل الفاسد. ورضينا بالنظر في السؤال نظر المحققين من الرجال: فكيف سنجيب؟ 


توجد أكثر من طريقة لمعرفة الجواب. إحداها مقارنة مقالات وسلوكيات الصوفية الجوهرية المشتركة بين 
جميع الطرق أو معظمها بما ورد في المصدر الآساسي للإسلام وهو القرءآنء ثم بما اعتمده جمهور 
علماء المسلمين من مصادر مثل الروايات الموثوقة عن نبي الإسلام ومن تبعه من المقبولين من أتباعه. 
طريقة أخرىء أن ننظر في ما تكلم به شيوخ الصوفية بين بعضهم البعض ومع مريديهم: أي الكتب 
المخصوصة بهم والتي الأساس فيها أن لا يطلع عليها إلا من هو منهم, إذ في هذه الحالة نستطيع أن 
نكتشف طريقة تفكيرهم ومراجعهمء فإن كان الشخص قد يكذب ويخادع حين يكلم الغرباء والآعداء فإنه 
لا يفعل ذلك حين يكلم الأولياء والأصدقاء. طريقة ثالثة أن ننظر في رأي شيوخ الصوفية عن الآديان أو 
المذاهب التي يدّعي المدّعي أنهم إنما أخذوا طريقتهم ومقالاتهم منهمء مثلاً إن قيل بأن الصوفي الفلاني 
أخذ عن الهندوس فننظر قول هذا الصوفي في الهندوسء وعلى هذا القياس. وهكذا توجد أكثر من 
طريقة للتعامل مع هذه المسالة. 


عن ا ا لاوس ا لدت جم م 0 تن 


-النكاح: بين اليسوعي ويين ابن عربي- 

من المعلوم للمطلعين أن أكبر مآخذ أتباع الملة المسيحية اليسوعية . في الماضي والحاضر ٠‏ على نبي 
الإسلام نفسه هو موضوع الشهوة الجنسية , أو الجماع والنكاح وحب النساء . سمّه ما شئت. وكلامنا 
كا وا ن كان شاملاً لأهل الملّة اليسوعية عموماً بدرجة ماء لكنه يتناول التوجّه الأساسي العام فيها 
المتمثل في الكاثوليكية وتحديداً قبل حدوث الانشقاقات الكبرى عنها بعد ذلك كالاورثودكسية الشرقية وما 
أشبه. هؤلاء إلى يومنا هذا تجدهم ”يتنرّهون” عن مقاربة النساء. وحتى روّوسهم وأكابرهم كبابا 
الكاثوليك وغيره من الأكابر عندهم لا يقربون النساء ولا يمارسون الشهوات الجنسية (لا أقل» حسب 
المّعى والنظرية). بل إنهم ينسبون لرأس دينهم يسوع المرسومة صورة شخصيته في كتبهم المسمّاة 
بالأناجيل أنه أيضا لم يجامع النساءء ولا يهمّنا هنا ما يُقال بشأن علاقته الجنسية مع مارية المجدلية 
العاهرة السابقة التي صارت من صحابته. والمفترض عنذهم أن الشنخض ليكون روحانياً لابد أن لا يكون 
انها » فمن كانت له شهوات جسدية فإنه ضعيف في الأمور الروحانية أو محروم منها بالكلية. الله 
روح والجسد شيطان. هكذا نستطيع تلخيص موقفهم خصوصاً في زبدته العملية. 
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نبي الإسلام كان يحب النساءء قولاً وفعلاً » ففي قوله ”حُبب إلي من دنياكم ثلاث الطيب والنساء وجعلت 
قرّة عيني في الصلاة“ وغيرها من الأحاديث. فضلاً عن ما ورد في القرءآن. وفي فعله , كونه نكح الكثير 
من النساء كما هو معلوم للكافة ومشهود له بالقرءآن. 

فبما آن موقف اليسوعية الأساسي هو النفرة من النساء والبعد عن الشهوة الجنسية » وبما أن موقف 
محمد هو حب النساء وجعل حبّهن والقرب منهن من صلب سنته النبوية » فالنتيجة الضرورية هي: إِما 
أ موق الستوقون قاطي ار قببيي لا يفي عيخة اللوافف: اللمتخالقة مو إما :أن محيذا نبي غير صادق 
امهمو الذيا ناك العاطلة وعدت زنه لخ بتر سادة الأنما م تحخطكه كهتوضفا إذ كان يعتهنا 
بصحته , فكان الموقف الشائّع عند اليسوعيين هو تكذيب نبي الإسلام ورميه بكل شناعة وقبيحة بسبب 
كب القداة: 


هذه خلاصة الموقف اليسوعي. النكاح شهوة » والشهوة من الجسد , والجسد ظلام يضاد الروح. 
فيستحيل أن يكون الإنسان روحانيا ومحبًا للنكاح في آن واحد. وإن كان من الضرورة الطبيعية أن 
ينكح الرجل المرآة لإنجاب الولدء فلابد من عملية تقديس للزواج عبر القسيس والطقوسء ولابد من قصر 
الاتصال الجنسي لغاية التناسل فقط وليس من أجل الشهوة فضلاً عن أن يكون فقط من أجل الشهوة 
واللذة. 


حسناً. الآن نأتي إلى الصضوفية. هل موقف الصوفية العام هو البعد عن النساء بغير قيد أو شرط: آم هل 


أزند أن أدكرفةه الحكة ا ل ا د 535 الشرح من الشارح 
الأغظه اومن واحددهن أغطع الشراع الصوفية .وهو الشيخ الاكير محدي'الدين ابن عربي. 


في كتابه الفتوحات المكّية » المجمع على أنه كتابه » الباب السبعون ومائتان » في فقرة مطولة لها نظائر 
كثيرة في كتب الشيخ وخلفائه المباشرين » يتحدث ابن عربي عن القطب , وهو خليفة محمد رسول الله 
في الكون. وسمّي القطب لأنه مركز دائرة الكون وممد العالم بالروحانية. فهو من أعظم الروحانيين على 
الإطلاق ومن آقربهم إلى الله. فهل للقطب شهوات جنسية . حسب التعبير الشائع » أي هل ينكح وكيف 
وبأي غرض؟ لنبداً بمقام القطب , يكتب ابن عربي : 


فاك القطت وه غك الله وهو كين" الحا رفيو المددوة نيع لأمماء كلقا زتحقفا و موساة 
الحق . ومجلى النعوت المقدسة . ومجلى المظاهر الإلهية » وصاحب الوقت » وعين الزمان 0 
وله علم دهر الدهور , الغالب عليه الخفاء . محفوظ في خزائن الغيرة » ملتحق بأردية الصون , لا تعتر 
شبهة , ولا يخطر له خاطر يناقض مقامه...واعلم أن القطب هو الرجل الكامل ). 


أقول: أظن أن هذا |الوصف لمقام القطب وعظمته في الأمور الإلهية والروحانية والدينية هو وصف جامع 
لا كملئ فلية. حمننا. . والآن » ما علاقة القطب بالنساء ؟ يكمل ابن عربي فيقول : 
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( كثير النكاح؛ راغب .فيه »محب للنساء » يوفني الطبيعة حفها على الحد المشروع له + ويوفني 
الروحانية حقها على الحد الإلهي . يضع الموازين ويتصرّف على المقدار المعين ) 


أقول: 

قد يظن البعض أن الأولى هو عكس ترتيب هذه الأوصاف الثلاثة لعلاقة القطب بالنساء . أي أليس 
المفترض أن يقول ” محب للنساء » راغب في نكاحهن , كثير النكاح امهب نر التطدي فإن 
الحب للشخص أوْلاً » ثم يرغب في الاتصال به » ثم يمارس الاتصال فد أيقنا فرتيي تعدو ك3 
الشيخ أراد الإشارة إلى المعراج . كما سيشرحه لاحقاً. [كثير النكاح) يدل على العمل الجسدي , (راغب 
فيه] يدل على العمل النفسي , لأن الرغبة من النفس , [محب للنساء) يدل على العمل الروحي العقلي, 
لآن الحب من الروح. فالعمل يشمل الجسد والنفس والروح. أي لا يعمل بجسده كمجرّد عمل جسدي 
ضروري من باب التناسل مثلاً واحتمال أهون الضررين » كما يرى اليسوعي عموماً. بل إِنْه (كثير 
النكاح) وليس قليله. لكنه مع ذلك (راغب فيه) أي يرغب في النكاح » نفسه ترغب فيه وتميل إلى النكاح . 
وزيادة على ذلك (محب للنساء) وليس ”يحب النساء“ بصيغة الفعل الأضعف , بل بصيغة الاسم 
”“محب“ للدلالة على الثبات ووجود قيمة جوهرية في المحبوب. أي النساء ليسوا مجرّد وسيلة لغرض 
مرغوبء وهو الولد مثلاً. بالتالي لا يكون الناكح محبًاً للنساء وإِنّما يحب الولد» فتكون المرأة وسيلة 
ضرورية وليست محبوية ذاتية. موقف القطب غير ذلك: القطب (محبّ للنساء! لذوات النساء. فالنكاح 
مرغوب فيه لذاته. وليس لأنه مجرّد وسيلة للولد ولذلك ذكره الشيخ بعد ذكر النكاح نفسه. ٠‏ حتى يشير 
الى أن نفس عملية التكاج لها 'قيمة ذاثية شيشيهيا لاحفا. 


ثم يقول (يوفي الطبيعة حقها على الحد المشروع له]. وهذا الوفاء للطبيعة بحقها هو بحد ذاته موقف 
يناقض الموقف اليسوعي العام الذي يرى قمع الطبيعة وإهانتها واحتقارها , ولا يخفى أن نفس هذا 
الموقف العام من الطبيعة يكمن في جذر أزمة البيئة المعاصرة الناتج عن سوء التعامل مع الطبيعة في 
البلدان ذات الأغلبية اليسوعية أو الجذور اليسوعية القوية كأمريكا وأوربا الغربية مثلاً لزيد من 
التفصيلء راجع كتاب سيد حسين نصر , الإنسان والطبيعة). 


يكمل ابن عربي في بيان أهمية النكاح عند القطب وعند عموم العارفين بالله والعابدين العالمين , فيقوا 
ما 4 2 ”هرطقة“ | عند الد وعييزر 7 يكت عن القطب أنه : 


علا من تعلي الكا عها يحرضة على ظلية:والتيسو بيهر افزله لا يتمقق لاو القيزة من الخارقين 
عبوديته أكثر مما يتحقق له في النكاح , لا في أكل ولا في شرب ولا في لباس لدفع مضرة . ولا يرغب 
تي النكاة اسل جل جود الشهوة + وإحكيان التناسئل في تفسه لأحن شرو :» والتناسل فى ذلك 
للأمر الطبيعي لحفظ بقاء النوع في هذه الدار » فإن نكاح صاحب هذا المقام كنكاح أهل الجنة لمجرّد 
الشهوة , إذ هو التجلي الأعظم الذي خفي عن الثقلين إلا من اختصه الله به من عباده. وعلى هذا ما 
حجري تكاج الدياتم لجرا الخورة « لكن غاب عراف * للحقيقا كتيز مق العا رده مإند م | لاسر والقي 
لا يقف عليها إلا القليل من أهل العناية , ولو لم يكن فيه من الشرف التام الدال على ما تستحقه العبودية 
من الضعف إلا ما يجد فيه من قهر اللذة المفنية له عن قوتّه ودعواه. فهو قهر لذيذء إذ القهر مناف 
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للألقةانايه فيك اللعيون 5 اللذةافتي القين مخ كمرنا من القاهر لدمة كهباكمن المقزون لان 
هذا الفعل تخاصة :وفنا تهاب التادن عن .هذا ١‏ الشيرت و جفلوء كتهو بحروانية تزهوا كفونديم هلها نهنة ريه 
سمُوها بأشرف الأسماء وهو قولهم حيوانية أي هي من خصائص الحيوان » وأيّ شرف أعظم من 
الحياة:قها اعتقدوة فيضا في حقهم هو عين المدح عند العارف المكتمل. ) 


أقولة 
ا مجرّد ا ب 


ذاته. 


ولا قوله [تجلي النكاح...هو التجلي الأعظم). فهنا يثبت أن الحق تعالى له تجّلى خاص في النكاح , 
لا يكون غيره أكمل منه. النكاح أعظم التجليات الإلهية في عالّم الطبيعة , ولا يساويه أكل ولا شرب ولا 
لبا 

باس. 


فاتياً ا ا يتحدق 4 لكبروين اللعاردة توي ار هيما ايتحقق زه في الشف ع). الف كن 
م ان ااا رح ابو او ا ار اح ا 
”العارفين“ فضلاً عن الجهال وعامّة البشر ممن لا يعقل شيئا عن الله إلا قليلاً. 


كالقا ؛ (ولا يرغب في النكاح للنسل بل لمجرّد الشهوة). إن لم يكتب الشيخ غير هذه الجملة لكفى بها 
نقضاً للموقف الأساسي لليسوعية كلّها وبكل طوائفها الكبرى ولعل الصغرى أيضاً تدخل في ذلك. لأن 
اليسوعيين عموماً قد افترقوا إلى فرقتين في مسالة النكاح » منهم من يرى الانقطاع عنه كلّياً » ومنهم من 
يراه مجرّد وسيلة ضرورية للنسل وخلق الأولاء. أمّا ابن عربي: الصوفيء فإِنه يرى أن القطب وليس أي 
شخصض .بل القطن نفسه (لا يرغب.في النكاج للفنتل بل لمم السهوة). يعني نقض الموققين اليسوعيين. 
فالقطب يرغب في النكاح لجر الشهوة: إذن الشهوة في حد ذاتها لا تناقض الروحانية والقرب من 
الحضرة الإلهية» بل إِنها من مرغوبات القطب الإلهي في الكون. لا يوجد أقوى من هذا الموقف في تمثيل 
الجهة المقابلة بالكلية لليسوعية. 


رابعاً [نكاح صاحب هذا المقام كنكاح أهل الجنة لجرّد الشهوة]: إذن الحنة فيه شهوة :.وفيها نقاع: 
والنكاح فيها لمجرّد الشهوة. وهذا رفع للنكاح إلى مستوى العالم الأبدي والملكوت السرمدي. وفيه إدخال 
للشهوات الحسّية في الجئّة الأدية. وهذا رد على الذين يدّعون أن الجنّة ليس فيها شهوات حسّية من 
الأساسء كاليسوعيين عموماًء فضلاً عن رفع قيمة النكاح إلى المستوى الأبدي ومن النعيم المقيم الذي 
يجازي الله به عباده المخلصين وأحبائه المقرّبينء فالنكاح ليس مجرّد وسيلة ضرورية في الدنيا المادّية. 


خامساً قوله عن النكاح (فإنّه من الأسرار التي لا يقف عليها إلا القليل من أهل العناية]. فابن عربي لا 
ينفي فقط أن النكاح من عمل الأشرار » ولا يكتفي بنسبته إلى الآخيار » بل ولا حتى يكتفي بأن يجعله 
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من الأنوار » كلا » لم يرض حتى قال أنه من ”الأسرار“ التي لا يقف عليها إلا القليل ممن اعتنى الله بهم 
عناية خاصة لتكميل ذواتهم وتقديس نفوسهم. 


أخيرا كد لطبل رد ابن عربي الصوفي على الذين يعتبرون كون العمل اأخبرايا بعبا حسيط 
0 كرسات ايك حك البيام . فقّال أن كون النكاح من 


الأكن أو" الكبين ,كاف لبيان الاختلاف بين الزؤية اليضوعية والرؤية الصوفية الاسلامية. 


- الألوهية : بين اليسوعي وبين الحلاج- 


اخترت الحلاج في هذا المقام لآكثر من سبب. منها أن كون الحلاج صوفياً هو أمر مشهور متفق عليه 
عموماً. ومنها أني رأيت بعض اليسوعيين يدّعي أن الحلاج كان يسوعياً مثلهم . وهذا أحسن في مقام 
الاحتجاج به. ومنها-وهذا غرض فرعي -للرد على بعض المسلمين الذين يعتبرون رأي الحلاج في الله 
تعالتى كان على شاكلة تعن اتهانية فاطلة تومنيا اخ :الكناي الديا مسف رمنة ف همق | لسشفير3 
السوعي والفسيض الكاتوليكي المشهون لويس ماسنيون » والمعروف بأبحاثه خصوصاً في كتب 
الحارع مما خعطي هوه كين لصي افيه" لكلذة الدي سيقتفلها عو التكادغ برولها :مقااى كدر فى كانه 
بشكل أو بآخر. 


سشدظن في كاذك مساكل +:زتقارة وين المزقف التسوعي العا فيبا وين موقت الخلا : 
المسألة الأولى : هل الله يمكر ؟ 


سكن أن الله فا لاد جيك 


حسناً. فماذا قال الحلاج في تفسير آية ”فلله المكر جميعاً“ ؟ قال الحلاج : 
[ لا مكر أبيّن من مكر الحق بعباده : حيث أوهمهم أن لهم سبيلاً إليه بحال أو للحَدّث اقتران مع القِدّم 


أقول: 
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لايكتفي الحلاج » الصوفي و ”المسيحي المتستر“ , بقبول الآية القرءآنية القائلة ”فلله المكر جميعاً»: ولا 
يكتفي بأن ينسب المكر لله تعالى بل إِنّه يرتفع عن ذلك ويقرر بأنه لا يوجد مكر في الوجود كله أبين 
وأظهر وأوضح وأفصح من مكر ([الحق بعباده]. الحق آي الله تعالى» فالله هو الحقء: كما هو معلوم من 
لغة الصوفية وكما هو مستعمل في القرءآن أيضا كما في آية ”الله هو الحق المبين“. 


ثم يشرح الحلاج معنى مكر الله. وهو المعنى الذي غفل عنه جهّال اليسوعيين المنكرين على نسبة المكر 
إلى اللهتفالى في القرءاق: ويبدا من تعريف :ما هق المكزوالمكن هو إيهاع بغين الؤاقع:الحصول غرخن 
ما يريده الماكر. وهنا يختلف ماكر عن ماكر. فقد يمكر البعض لغرض حسن: ويمكر البعض الآخر 
لغرض سى. والله تعالى يمكر لغرض إيصال الخير والفضل لعباده الصالحين: ولإيصال العدل لعياده 
الفاسدين. أمّا الصالحين فإنه يمكر بهم عن طريق [(إيهامهم أن لهم سبيلاً إليه بحال). أي يجعلهم 
يتوهمون بأن بإمكانهم الوصول إلى الله, والتحقق بحقيقته, وتبدّل طبيعتهم الحادثة المخلوقة إلى صفته 
القديمة المطلقة. فيعمل العاملون في هذا الطريق بتجرّد ونزاهة وإخلاص ويجتهدون بأقصى ما عندهم 
في هذا الطريق. فينتج عن ذلك إصلاح أحوالهم وتطهير نفوسهم ونجاة أرواحهم. ولولا هذا الوهم الذي 
استقرٌ في أذهانهم: لعل أكثرهم لم يكن ليسلك الطريق لنجاة أنفسهم والارتفاع عن أصلهم الوضيع. أما 
بالنسبة للعباد الفاسدين: كما نجده في طفاة الدنيا مثلاً فإن المكر بهم يكون بإيهامهم بأنهم قد قدروا 
على الذانيا وآن حياتهم استقرت عن:طريق المفاسد' التي ارتكبوها والمظالم التي ختاضوهاء كما تجد 
معظمهة يعتقد بأنه لا يؤاخذ على ظلمه ولن يجازى غلى فساده ويستقرٌ في الدنيا استقرار الشاعر 
بدوامها ودوام نعيمه فيهاء فهذا مكر ظاهر وجوده ومتحقق حصوله. فإذا به يمرض ويموت ويقف 
للحساب وينتهي أمره إلى العذاب. المكر هى إيهام بغير الحقيقة. والواقع الذي يقرٌ به المؤمن والملحدء هو 
أن الإنسان كثيرا ما يتوهم غير الحقيقة» ويعتقد بأمور فاسدة. 


المسألة الثانية : هل يمكن اتحاد العبد باللّه ؟ 
اليسوعي يعتقد بأن يسوع نفسه متحد بالله » ويعتبر أن يسوع هو الله والله هو يسوعء وأنهم من جوهر 
واحدء أو غير ذلك من مقالات الاتحاديين. ثم يدعي أن أتباغ يسوع متحدين مع يسوءع. بالتالي متحدين 
بالله عن طريق اتحادهم بيسوع. باختصارء هؤلاء يعتقدون بتأليه العبد. فماذا قال الحلاج في علاقة الله 
( فالحق بائن » وصفاته بائنة ... ليس للحق منهم شئ بحال لأنه الغني القهار.) 

أقول: 

فالحق تعالى وصفاته غير العباد وصفاتهم. بائن وبائنة» يعني متعالية ومنزهة عن الاتحاد والتساوي 
بالعباد. وهذا يرد على الذين يزعمون أن قول الحلاج ”أنا الحق“ هو مواقفة على الموقف اليسوعي الذي 
يماهي بين العبد وبين الحق تعالى. 


المسألة الثالثة : هل على الإنسان إنكار نفسه ؟ 
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الموقف اليسوعي هو عموما إنكار النفس ورفض النفس والعمل لله بمعنى عدم النظر إلى النفس 
والاهتمام بها من الأساس. أمّا الحلاج » فإنه يصدر عن نفس الموقف القرءآني ٠‏ فيقول : 


[ إن ذكروا:فبانفسههم + وإن شكروا فاكفسهم + وإن اطاعوه فلتماة اتفسههم.] 


أقول: 
فالواقع أن مركز الإنسان هو نفسه. ولا يصدر إلا عن نفسه ومن أجل نفسه. مهما ظهر أنه يعمل لغيره؛ 
سواء كان هذا الغير هو الله أو غيره من البشر والخلق. وهذا هو الواقع مهما حاول إنكاره البعض 


الحلاج إسلامية وقرءانية » وتخالف الأغراض اليسوعية. 


-الثمرة- 

التصوّف بشكل عام نابع من القرءان. ويجد جذوره وروحه ونمطه العام في طبيعة الإسلام. وأي محاولة 
لإرجاعه إلى أي ملّة أو مذهب أو مصدرء نعم قد تجد شيئاً من القبول بحكم التشابه في بعض الأمور, 
لكك لو دققت وجمعت وحللت ستجد أن في التصوف ما يناقض أشياء أساسية في تلك الملل والمذاهب 
والمصادر غير الإسلامية. يمكن تشبيه أي شئ بأي شئ إذا جزأناه وقطّعناه واختزلناه. التشابه لا يدل 
على التوالد. وكل تشابه بين التصوف وغيره . يمكن أن نآتي له بعشرة اختلافات بينه وبين هذا الغير. 
ويكفي أن تنظلر فى “اللحاظ بي ”الدراسات؟ الذي حاولت إن "تره» التضنوف إلى مصبادزه الأضيلية 
غير الإسلامية“ . وستجد أنهم جعلوا أصوله في كل شئ تقريباً. فمرّة هو هندوسيء ومرّة هو بودي 
ومرّة ثالثة هو فارسي , ومرّة رابعة هو يهودي . ثم خامسة مسيحيء وسادسة صابئي » وسابعة وثامنة 
وتاسعة وإلى ما شاء الله. فالتصوف كل شئ ولا شئَ في آن واحد. والواقع أن هذا ليس غريباء لآن 
الصوفي هو كل شئ ولا شئ في أن واحد ! 


(أهل القرءان هم أهل الله وخاصّته). 
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( حرية وخطوط حمراء ؟ ) 


القادى عد الطعن فى :| شيعا من موطفي:الذولة مغ بكرا نكف اعمال وا زات الدولة "القالة هذ التدرفن 
لاذيق الوطديىوالمهوال الأناما قيحة هذا التصويع» دعاو كنطن. 


مقدمه 

إساءة استعمال اللغة هي أهمٌ وسائل الطغيان. لآن الطغاة لا يفعلون بقدر ما يقولون. فكلامهم هو 
صناعتهم للواقع الذي يريدونه بشكل أساسيء أمّا الأفعال وخصوصاً العنيفة فإِنّها تأتي لاحقاً ووقت 
الضروون: والحاحة فقظ إن كترة استعها ل العف شل الخميع من نحو مسحمية ردن جيه يكف بايا 
وبشرياً وجماهيرياً. فأحسن طريقة إذن هي استعمال الكلمات بنحو يخالف مدلولها الواقعي. على أمل 
أن الناس لن تدقق أو ستمرر الأمر وتقبله فتفعل الكلمات فعلها في النفس من حيث لا يشعر أكثر 
الناس. مثلاً. حين يُقال عن جماعة من البشر تحمل أسلحة وترهب الناس وتعذبهم وتقتلهم بأنها ”رجال 
أمن مهمّتهم حماية الوطن والسهر على راحة المواطن“, فعليك أن تلاحظ الفرق بين الواقع والكلمات. 
الواقع أليم, مزعج, كتيب مظلم؛ خبيث الرائحة. لكن الكلمات جميلة؛ لطيفة» طيّبة تدعو للإعجاب 
والحب: وقس على ذلك. لابد من التدقيق في كيفية استعمال رؤساء الجماعات والتنظيمات عموماء وتلك 
التي تسمّي أنفسها ""ككونات خصيوضنا ' لكلماتهم وتعبيراتهم وأساليبهم اللغوية. هؤلاء لا يملكون في 
الوامع تناه أقوى من الكلمة المقبولة جماهيريا. ومن هنا شدّة اهتمامهم بتقييد كلام غيرهم خصوصاً 
ممن يخالفهم وينقدهم ويدعو إلى تغييرهم. 


الآنء ما معنى ”حرية“ ؟ الحرية من جهة مرتبطة بالقدرة » ومن جهة بالإرادة » ومن جهة ثالثة بالسلامة. 
هذه المفاهيم الثلاثة » القدرة والإرادة والسلامة » داخلة في صلب مفهوم الحرية ومُراد الإنسان حين 
يقول ”أنا حر في كذا“. مثلاّء شخص يقدر على الكلام » ويريد أن يقول كلمة معيّنة » فإذا قالها لم 
يعاقبه الناس في مجتمعه على قولها » فهذا الشخص يُسمّى ”حر في كلامه“ أو يملك ”حرية كلامية". 
لكن إذا كان الشخص لا يقدر أصلاً على الكلام » فمن البديهي أنه لا يستطيع ادعاء الحرية الكلامية. لا 
توجد حرية بغير قدرة. هذه واضحة. وإذا كان الشخص يقدر على الكلام أو الفعل أيَا كان » أقصد 
وجودياً هو قادر عليه, يعني لو تركناه في الطبيعة خارج المجتمعات البشرية أو في السرّ في غرفته مثلاً 
وهو جالس وحده يستطيع أن يمارس القول أو الفعل المقصود, ثم هذا الشخص القادر يريد أن يقول أ 
لكنه مُجِبّر على أن يقول بء أو على الأقل مُجِبّر على أن لا يقول أ التي يريد آن يقولها «تحيتها لا يمكن 
اعتيا رهزا في كلامه لآن كلامه مقيّد بإرادة مُجبره؛ كلامه لا يتبع إرادته لكنه يتبع إرادة مُجبره. هو عبد 
في كلامه. الحرٌ ضد العبد. الحرٌ يتبع إرادته طوعاً العبد يتبع إرادة غيره مُكرّهاً. لكن بما أن كل إنسان 
في الحقيقة يتبع إرادته » حتى حين يخضع لغيره فهو مريد لهذا الخضوع بمعنى أن جزء من إرادته 
انف عدي خضو 1ن حتفي يقليل هنا تك اناسنا يرفضون هذا الخضوع فيتعرّضون لما 
يتعرّضون له من تعذيب وقتل وغراماتء فالنتيجة أن اتباع الإرادة فقط لا يكفي في تحديد قوع الخرية 
لأن الحر والعبد يتبع إرادته في المحصّلة. فلابد من وجود عامل آخر. وهذا العامل هو السلامة. حين 
يريد شخص إجبار غيره على اتباع إرادته فإنه يضطرٌ إلى التهديد باستعمال العنف وإنزال الألم به في 
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حال خالف أمره. العقوبة أساس العبودية. وبما أن النفس تكره الآلم , فالذي يعتبر آلم العقوية أكبر من 
ألم المذلة والمهانة سحجد جفسة يل إلى النتصوع والرضوع © والذي يعقير للع المذلة المياثة أكبر من ألم 
العقوية سيجد نفسه تميل إلى المقاومة والمحارية. ويما انرو الس دين الم العقويه والم ا مهاد راجع 
إلى نفس الرائي وليس إلى مّن يهدده بالعقوية ؛ إذن الرضوخ في المحصّلة راجع إلى شئ في الراضخ 
الخاضع ذاته. وبهذا المعنى. المستعبد مستحق للاستعباد » واللوم الأساسي في استعباده راجع إلى 
فشاو ريده زأكاد ا رف لحف لق افيزه تعض من النسيدة .لك لمن كل النشيرة بدا هلي الك لا مشا 
لقيو العرية الااتع ب رلك اللحمي الحيرق ين النسد :قالح ف امحتاتة مو العم الات لقره 
ا 010111 1 
الأحتفا م هنا كو نكري لان القوره مخريطة ولدست اسكداغنا مو لإرالة رانب اليحون ولا تمن 
ذا لور شرق ماكمش لذن فوم الهرد إلا النملاية ين الحدر.: المتفاع: في جتان ثيه 
الإنسان إرادته الشخصية بحسب قدرته الوجودية. 


لنعيدها بوضوح : الحرية تعني السلامة من العقوية الاجتماعية في حال اتبع الإنسان إرادته الشخصية 
بحسب قدرته الوجودية. 


أمّا ما توجد فيه قيوب خارج إرادة الشخص . فهذا لا يكون من ضمن الأمور التي هذا الشخص حر 


الشخص م متقيّداً إلا بنفسه التال سوك ل شيط ل سا احتاي لط مدا د 


حين تكون القيود مبهنة وأو عشوائية + لا يعرف الشكهن أثه تحاوزها إلا يعد حخضول التجاق: فعليا : 


حسناً لننظر الآن في ”الخطوط الأحمراء“ التي وضعها هذا الشخص غير المنتخب. والمتكلّم بكلام لا 
يجد مصدراً حدر هراك اللامقطدي وريد فرضه على الجميع بالعنف. 


ولنبداً بفكرة وضع ”خطوط حمراء“ من الأساس. بما أن المتكلّم غير منتخب ولم يختاره الناس ليمثلهم, 
فخطوطه لا تساوي أكثر من شرعيته » يعني صفر. وهذا وحده كاف لمحو آي قيمة عقلية وأخلاقية 
لخطوطه الحمراء. لأن الناس حينها تكون مستعبدة في الجملة » فما معنى أن يتدخلوا في تفاصيل 
الخطوط الحمراء والصفراء إذا كانوا في الأمر الكبير والعام لا قول لهم ولا إرادة. بالنسبة لمثل هؤلاء , 
وضع ثلاثة خطوط حمراء أو ثلاثمائة خط أحمر لن يغيّر شيئاً بالنسبة لجوهر عبوديتهم. هذا أولاً. 


ثانياً كلمة "تحرية" لا تجتمع واقعياً مع كلمة ”خطوط حهزاء» وضنهها الآخر..خطوظ حمراء تعدي أنك لا 
تملك حرية كلامية في هذا المجتمع الذي تفرض فيه المنظمة القاهرة هذه الخطوط بالعقوية الأليمة. من 
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بثلاثة خطوط حمراء“. بالمناسبة , هذا ينطبق على الدول كلّها شرقاً وغرباً. في أفضل الحالات » يمكن 
أن يقولوا ”نحن نملك حرية تعبير في المواضيع الكذائية فقط“. نعم حينها قد نقبل العبارة لأنها تصوّر 
الراقة تعمووا ا . مثلاً: خين يفي الظاهية بواسيطة حتووه حا الكهرا مفاده ”لا يجوز الطعن في 
الإسلام“ . فالمفهوم إذن أنه يجوز الطعن في بقية الآديان بحرية. تريد أن تطعن في اليهودية » اطعن 
كما تريدء انظر قدرتك الكلامية واتبع إرادتك وتكلم وستسلم. لن تجد استدعاءً من النيابة ولن تجد 
شرطياً يجبرك على المثول أمام شخص ليقضي عليك بعقوبة سجن أو جلد أو قتل لأنك طعنت في 
اليهودية أو الهندوسية أو اليسوعية أو بقية الألف دين ودين. أنت حرّ في هذا المجال الكلامي. لكن 
بالسية لأمتلاة: انك حر فى مجال مدخ الإسياه والتفكين في خطاقه» تعد هذا 'آفت بحو قلتما قساء من 
مديح وتأييد وتعزيز لا يدخل في باب الطعن. أمًا الطعن في الإسلامء فهذا المجال مقيد بمعنى أنه 
سيآتي أشخاص لديهم أسلحة ويجبرونك على قبول السجن أو التعذيب أو دفع غرامة أو حتى القتل أو 
النفي في حال تكلّمت بكلمة تطعن في الإسلام أو للدقة , في ما يعتبره واضع هذه الخطوط الحمراء 

هو ”الإسلام". كذلك مثلاً في التعرّض للأمن الوطني. . نعم, أنت حرٌ في التعرّض للأمن الوطني للدول 
الأخرى» خصوصاً إن لم تكن حليفة لدولة واضع الخطوط الحمراء. لكن أن تقول شيئاً يعرّض الأمن 
الوطني لدولته فحينها آنت مجرم تستحق العقوية. 

فمن هذا الوجه. نستطيع أن نرى ميزة جيّدة في وضع خطوط حمراء. وذلك لآن وضع خطوط 
محدودة مسماة ولو بشكل عام وفضفاضء يعني استبعاد ما سوى هذه الخطوط من مواضيع. فهو 
تحرير لمجالات كثيرة » وتقييد لمجالات قليلة. وهذه خطوة جيدة تجاه الحرية الكاملة للكلمة. لكن لابد من 
التأكيد على أنه لا يصح تسمية الحالة في تلك البلاد ب“حرية التعبير“. حتى لا يتم إخفاء واقعتين 
الواقعة الآولى أن قيود التعبير لم يضعها الناس بإرادتهم المباشرة أو عن طريق ممثليهم ونوابهم 
الشرعيين: والواقعة الثانية أنها ليست حرية لكل أثواغ التعبير بل لأنواع دون أنواغ. ثم يعد ذلك لايد من 
التآمل في الأنواع المقيدة » والنظر في مدى سعتها وقابلتها لحشو مواضيع متعددة فيها أو مدى خطورة 
موضوعها للناس عموماً في حياتهم العقلية والمدنية ثم ب يتم الحكم على هذه الخطوط ومدى تأثيرها 
السلبي على الناس. كلّما كانت القيود اك تفضوار وتكدية | تكلا كافك اققدل «التيفة لسر ننها 
ستكون أقرب إلى الحرية. قلّة القيود لا يعني وجود حرية. الحرية لا تكون إلا حيث لا توجد القيود 
الكا فهة أففته: الكار جا نفو إراةه ريه 

وعبارة ”لا توجد حرية مطلقة“ هي عبارة غبية وسخيفة: لأن الحرية دائماً مطلقة. جوهر الحرية هو 
الإطلاق» وإلا فهي درجات أو دركات من العبودية. الحر هو الذي يتبع إرادته بسلام. فما معنى أن تكون 
"حرية غير مطلقة» ؟ إِمَا أنك :تشع إرادتك أو لا«تقيع إرادتك اك ل ل 
أنت ”حر“ فيه , وانظر , هل تعمل بناء على إرادتك فيه أم لا؟ إن كان نعم» فآنت حر. إن كان لاء فأنت 
عند إن كان أكمانا نعم وأحياناً لا فاق عب لأ هذا دل على انك 5 كمالك هذا تفمل [ز داكيو كن 
تفعيلك لها جاء عرضا وبنحو ثانيء إذ يقدر غيرك على إكراهك على ما يريده هىء فآنت عبده حتى إن 
تركك أحياناً لتفعل في الظاهر ما تريده؛ أو إن شئت قلت أنك أحياناً حر وأحياناً عبد, فلم تخرج عن 


و 0 8 
العبودية, إذن انت عيد. 


سنتطيغ ان تمد مراحليية العيودية الطلفة والحرية المظلقة في أي موضوع. 
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١-العبودية‏ المطلقة : هي أن تتبع إرادتك إرادة غيرك بالإكراه خوفاً من عقويته, وذلك في كل أنواع 
الموضوع. وأقصى دركة من العبودية المطلقة هي أن توجد أوامر وقوانين تتعاق بكل صغيرة وكبيرة في 
حياتك الظاهرة » وتوجد عقوبة سينزلها بك غيرك من البشر بأسلحتهم وعضلاتهم في حال لم تنفذ ما 
يأمرك به الجبابرة. 

؟-العبودية العامّة : هي أن تتبع إرادتك إرادة غيرك بالإكراه خوفاً من عقويته. وذلك في معظم أنواع 
الموضوع. صورة هذه العبودية أن يقال لك -مثلاً في باب الكلام- ”كل كلام ممنوع إلا الأنواع التالية, أو 
ب وج“. هنا الأصل في الأشياء المنع والحظرء والاستثناء الإباحة والجواز. فعامّة الأشياء تعرّضك 
للعقوية» وقليل منها جائز بإرادتك الخاصّة. 

"-العبودية المحدودة المبهمة: هي أن تتبع إرادتك إرادة غيرك بالإكراه خوفاً من عقوبته, وذلك في 
بعض أنواع الموضوع بإبهام. صورة هذه العبودية أن يقال لك مثلاً ”كل الكلام جائز . إلا في المواضيع 
التالية أ وب و ج“. وما أشبه. لكن لابد من التنبه إلى الخلط الذي قد يحدث بين العبودية المحدودة 
والعامة أو حتى المطلقة. فقد تكون العبودية ظاهرها أنها محدودة. لكن واقعها أنها عامة. كيف؟ بأن 
تكون الحدود عامّة ومبهمة وخطيرة ومهمة جدًاً بحيث تمنع في المحصّلة الجزء الجوهري والأكبر من 
الموضوع. مثلاً. في باب الكلام, أهمٌ أنواع الكلام هي الكلام الديني والكلام الفكري والكلدم لاسي 
حين يريد الناس حرية الكلام» فهم لا يريدون ذلك ليتكلموا في أفضل أنواغع حفائض الأطفال أو نقد 
سياسة مطاعم البرغر. الناس تريد حرية التعبير من أجل التفاوض والتجادل والدعوة إلى أفكارها 
وقيمها الدينية والفلسفية والسياسية. فإذا جاء شخص وقال ”الناس أحرار في تعبيرهم إلا فيما يتعلّق 
يذمخ الذولة:وسيا متها :وقيفينا الرافتخة والأناة العامة ها الدى كركةه؟ لاسي ذوبال قطاهر هذا 
النصٌ أنه مندرج في العبودية المحدودة, لكنه في الواقع عبودية عامّة. فالفرقان يرجع إلى مدلول النص 
المقيّد والمستعبد, وليس إلى تركيبه الصوري فقط. في هذه المرحلة من العبودية . تكون القيود قليلة 
واستثنائية» لكنها مبهمة, ويستعمل الجبابرة هذه الطريقة لإيهام الناس بأن القيود ة قللة وكائه يقولون 
لهم ”استحوا على دمكم وراعوا هذه القيود ولا تبالغوا في رفضنا فإنها قليلة واستثنائية“. والواقع أن 
إبهامها وغموض مدلولها هو طريقتهم في إبقاء العبودية عامّة أو حتّى مطلقة خصوصاً فيما يتعلّق 
بالأمور المهمة والخطيرة والتي من أجلها تراد الحرية من الأساس. 

#-العبوبية المحدودة المفصّلة : هي أن تتبع إرادتك إرادة غيرك بالإكراه خوفاً من عقويته» وذلك في 
بعض أنواع الموضوع بتفصيل. مثلاً يقال ”كل الكلام جائزء إلا ما يليء شتم الرسول باستعمال ألفاظ 
نابية مثل كذا وكذا وكذا وما شابهها في التأثير والشيوع: تأييد أعداء الوطن أثناء الحرب عن طريق 
ادعاء أن حربنا ضدّهم ظالمة أو أنهم أفضل مذا في أسلوب حياتهم أو ما شابه من تأييد ظاهر سافر 
لهم وتشجيع على حربهم لنا“ وما أشبه ذلك من تفصيل وتحديد وتمييز بأمثلة واضحة وتقليل أحقية 
القياس عليها إلا في النادر ومع مراعاة شروط أخرى أثناء تطبيق هذه المعايير مثل السياق والمقصد 
وغير ذلك من عوامل. 

0 -التحرر من الحكومة الشرعية ظاهراً : وهي أن لا تعاقبك الحكومة في محاكمها بسبب عملك 
بحسب إرادتك. وقلت ظاهراً. أي في محاكمها وبحسب قوانينها الرسمية المعلنة. ومن هنا نفترض أن 
الحكومة وقوانينها قد قامت بناء على إرادة الناس مباشرة أو بواسطة نوّابهم, فالحكومة شرعية والقوانين 
الموضوعة تمل إرادة الناس عموماً بالتالي لا يمكن اعتبار القوانين مستعبدة للناس ككل من حيث أصل 
وضعها. إلا أن أكثرية الناس قد يضعون قوانين تقيّد مجالات من القول والفعل, فلا تكون الأقلّية وكل 
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غين راهن ع تلك القيود: تملك حرية في هذه المجالات: ولذلك لا:توجد خرية في هذه المجالآت بالنسبة 
لهم من حيث الواقع وإن كانوا أحراراً من حيث أصل وضع القانون بالتصويت العام المباشر أو غير 
المباشر. فلابد من عدم وضع قوانين عنيفة تخص ال مجال الحر أو الذي يراد تحريره في البلاد. 

١-التحرر‏ من الحكومة الشرعية ظاهراً وياطناً : وهي أن لا تعاقبك الحكومة في محاكمها ولا سريّاً 
بواسطة إرسال بعض رجالها لأذيتك بسبب عملك بحسب إرادتك في الموضوع الذي أنت حرّ فيه. فقد 
تضايقك الحكومة بصناعة آدلة ضدّك تظهر أنها رسمية وصحيحة , أو قد ترسل لك من يؤذيك بشكل غير 
رسمي وما أشبه. 

"-التحرر من المجتمع الجماهيري : وفرق بين الحرية من الحكومة والحرية من المجتمع؛ لأنك قد تملك 
حرية من الحكومة لكن لا تملك حرية من المجتمع الجماهيري؛ وأقصد به أن جمهور الناس في مجتمع 
كن يعاقيك والعنف حتئ' إذا تركتك الحكومة وكتاكلع يل قد تذاقع فنك الحكومة وبع ذلك يفاديك' الحمهوز 
ويسعى في أذيتك بسبب ممارستك لحريتك. 

8-التحرن من المجتمع المعيشي : وهى أن لا تعاقبك الحكومة ظاهرا ولا سر » ولا يعاقبك الجمهور 
في معشمفك ‏ لكح ثتائز في مواضع كشي عاك سني مما تك لحريتك . وقين :ذلك مكلذ أن ترك 
دين إلى دين آخر , فتجد نفسك مفصولاً من وظيفتك. أو تقول رأيك في السياسة القائمة ؛ فيقاطعك 
المساهفموق في شركتك: بيعدى الخو إذخال العامل الاقحتصاي والضيقظ المالي كفقوية على موقف ديدي 
أو فكري أو سياسيء بالرغم من انفصال الواحد عن الآخر من أهمّ الوجوه والمفترض الفصل بينهما. 
وبالمناسية, لالط خط لحرو لحي كا دترت على لخر مازرة وتكوا» اود ررقو تق لياه و . ففي 
أمزيكا :مثا لأ ايفكن لركيسن امريكا كقمية ان نافيك لأنله شقنت واتتقدث سنامناقه لكان يمنقطية فالك 
أصغر عربة بيع طعام أن يفصل موظفه في حال شتم وانتقد الرئيس. نعم؛ قد يقول هذا المالك أني أملك 
حرية اتخاذ قرار مّن يعمل لدي ومّن لا يعمل لديّ فهو عملي وممتلكاتي ولا يحقّ لأحد التدخّل فيهاء فإذا 
قال ذلك قد يرضى ويسكت منتقدوه. لكن في مجتمع يقول بحرية الإنسان في موضوع ماء لابد من رفع 
كل العقوبات القانونية والاجتماعية عن ممارس حريته في ذلك الموضوع. ولابد من الفصل بين المجالات 
بوضوح حتى لا يقع الخلط والطغيان المتستر. فكما أن صاحب العمل لا يملك بالقانون حق التحرّش في 
موظفيه ٠‏ أو التمييز بين المتقدمين للوظيفة على أساس عرقي أو ديني أو جنسي , كذلك لابد من وضع 
موائع تتول بين إنزال غقوية بإنسان لأنه مارس حريته في مجال :ما والواقع أن هذه المرخلة من التحرى؛ 
أقضبن التهور من الحتمع لعشي :في آكر مراحل فيس الاسان, 

9-الحرية في بعض المجالات : وذلك بأن يتم وضع مجالات من القول والفعل الإنساني لا توجد 
عليها أي عقوبة من أي وجه حكومي أو اجتماعي. وهذه المجالات هي التي يكون الإنسان فيها حراً 
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بحق. 

٠-الحرية‏ في جميع المجالات : هذه الحرية القصوى حيث يعمل كل إنسان ما يريده ولا تعاقبه 
كو و بستكم علي اغماله و نا ره إلى التمكلة | اناسع من المكنات جل الى كهات. فدي | متها 
الانسانية. أما هذه المرحلة العاشرة والآخيرة » فهي أقصى ما ينبغي للإنسان أن يهدف له ويرى كيفية 
تحقيقه وإمكانة: والظاهر ميدكا أن الماستمع الإتساتى 'لا تمكن أن مكون على هه التشاكلة ».ولذلك لو 
تطيل كي هذا الناي:وإنما' ذكرنالمذرف الانسان تيد كلمة خرية يكام تامار النو :حتفا 
البشرية معظمها لا زال في مراحل العبودية» وبعضها صار في مرحلة التحرر من المجتمع الجماهيري؛ 
وأحسنها يقاوم ولا يزال يتردد في مرحلة التحرر من المجتمع المعيشي ويتخبّط تخبّطاً عظيماً. ولا توجد 
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حكومة أو مجتمع من يعاقبك ظاهرا أو باطنا بسببه. 


لنرجع إلى ما كذا بصدده ونحكم : أين تقع فكرة وضع أمير غير منتخب لخطوط حمراء لمجال التعبير 
بصورة ”كل كلام جائز إلا الطعن في الإسلام والطعن في الأشخاص والتعرّض لأمن الدولة“ ؟ والجواب 
هو: تقع في مرحلة العبودية العامّة . هذا في أحسن الأحوال. لأن المواضيع المقيّدة خطيرة ومهمة 
وتدخل في صلب عملية التعبير وسبب تحريرها هذا أَولاً. وثانياًء لأنها مبهمة إبهاماً خطيراً بحيث يمكن 
إدخال كل شئ فيها وإلصاق أي عبارة بها. لكن الأهمٌ من هذاء إن أردنا الحكم الأدقّ فهي تقع في 
يزطلة العوووية الطلقة: أن و شيع هدة الخناوظ دامستطاهكة إن يميم خطويا ههرا لكل المها لات 
والناس ستضطر أن تفعل ما تفعله الآن وهو الإسرار بالأمور وعمل الأشياء الممنوعة قانونياً في السرٌ. لا 
يوجد شئ نظري أو واقعي يمنع من إظهار العبودية المطلقة سافرة . اللهم إلا محاذير دولية ضعيفة أو 
حتى اجتماعية ولو على المدى الطويل وإن كان أولئك الجهلة لا يفهمون هذه الأآمور جيدا ليراعوها 
أصلاً. فالحكم الأدقٌّ هو الحكم على تلك الدول بأنها لا تزال في مرحلة العبودية المطلقة من حيث قابليتها 
لذلك؛: لكن من حيث الواقع العملي نستطيع أن نحكم عليها بآنها في مرحلة العبودية العامة ومن حيث 
الألفاظ وقبولها بشئ من التنازل نستطيع أن نحكم عليها بأنها في مرحلة العبودية المحدودة المبهمة. 
فالقابلية مطلقة:, والواقعية عامة. واللفظية محدودة مبهمة. وهذا الخلط بحد ذاته كاشف عن مدى غرق 
هذه الدول في قاع العبودية وظلماتهاء وعن تداخل عوامل مختلفة بعضها يدفعها للصعود ويعضها 
يسلسلها في القاع. 


والآن نستطيع أن ننظر في كل خط من هذه الخطوط الحمراء لنرى قيمته في نفسه. 


ولا ما معنى ”نقد“ الإسلام هنا؟ لأن أفراد وطوائف المسلمين ينقد بعضهم ”إسلام“ البعض الآخر. وما 
أكثر ذلك من أوّل الإسلام إلى يومنا هذا. وتستطيع أن تستخرج من كتب وألفاظ مشايخ الإسلام في 
حق إسلام بعضهم البعض ما لا تكاد تجد في كلام الكفار والأعداء المجاهرين ما يوازيه؛ وهذا على 
مستوى أصول الدين وعقائده وعلى مستوى فروع الدين وشرائعه وكذلك على مستوى أخلاق الدين 
وعوارضة واحبين آننا لاتحتاع'الاظالة في :إشات هذه الدغوئ» لآن كل شيه مطل يل كدى القامي 
الصرف يعرف هذا ويمارسه. فمن الطعن في تصوّر كل فريق عن الله تعالى , نزولاً إلى كيفية جماع كل 
فرقة ونكاحها وشروطهم في هذا النكاح؛ فما بين ذلك من أمور اللباس والشرابء مرورواً بطبيعة الحال 
بالصلاة والشعائر وحتى الوقائع التاريخية وتحليلها وتفسيرها , تجد طعناً متبادلاً بين الإسلاميين. 
وكثير من أهل الفرق يرمي الفريق الآخر بالمروق والخروج من الدين» والسعي في إضلال المسلمين» 
والإلحاد بربٌ العالمين ؛ ويفتي أيضاً بإراقة دمائهم أحياناً أو بقمعهم ومنعهم من المناصب الاجتماعية 
والعناتية ذاكيا . فإذا كان المسلمون ينقد بعضهم بعضاً في كل شى . فبأي حق نمنع غير المسلمين 
من ممارسة هذا النقد. 

قد تقول: لكن المسلم ينقد إسلاماً ويثبت إسلاماً صحيحاً في اعتقاده. أما غير المسلم فإِنّه ينقد 
الإسلام كله من أصله. فمثلاًء قد يطعن المسلم الأشعري في عقيدة المسلم الحنبلي في الله تعالى» لكن 
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الاتسرع يننيي إلى إقياك اللتمطزل القذاقرورة القبى محف هطلج الله علب «ومله اما للك فحن 
يطعن في عقيدة المسلمين في الله فإنه يطعن في الله من كل وجهء وليس في الله من وجه واحد. 

أقول:- ش 

بحسب هذا التحليلء يجوز إذن أن ينقد غير المسلم الإسلام بشرط أن يكون مثبتا لمقالة تشبه مقالة 
الإسلام التي نقدها. فمثلاً. اليهودي يعتقد بالنبوّة ويثبتها لأشخاص, لكنه ينفيها عن محمد. ويعتقد 
بكتاب إلهي ويثبته لكتب محددة. ولكنه ينفيه عن القرءان. بالتالي؛ يحق لليهودي أن ينقد نبوة محمد 
وينفيها وكتاب محمد ويطعن فيه. ٍ 

ثم المسلم الذي تعرّض إسلامه للنقدء الحنبلي في المثال الذي ذكرته؛ لا يرى أن ”إسلامأ“ قد تم 

فالكنة يرع أن "الاشاتة ' كله قد تم نقده, لأنه يعتقد بأن عقيدته هي عين الإسلام والإسلام هو عين 
عقيدته, وحتى إذا وجدت بعض هؤلاء ينظر ويقبل تسامحا-وغالبا إن لم يكن دائماً من باب الضعف 
السياسي وليس أثناء التمكن من السيطرة والقهر والتاريخ والواقع يشهدان-بإسلام أصحاب الفرق 
والطوائف والمذاهب الأخرىء فإِنّه لا يقبل ذلك من حيث صميم قلبه وممارسته الدينية» بمعنى أنه لا 
يرضى باعتبار مَن يطعن في عقيدته كمسلم فعلي ويمثْل الإسلام الإلهي المحمدي. بالنسبة لهذاء 
الإسلام تعرّض للنقدء بالتالي على تحليلكم يحق له أن يرفض وجود مثل هذا النقد للإسلام في دولته 
ومجتمعه وأينما طالت قدرته. 

ثم نقد الإسلام من أصله والطعن في مقالاته . هو شئ أثبته القرءان نفسه. في القرءآن نجد آيات 
كثيرة جدًاًء تعيد وتحكي طعن الكفار في عقيدة الله والملائكة والكتب والرسل واليوم الآخر والقدرء فضلاً 
عن الاستهزاء بالصلاة وغير ذلك من الأعمال الشرعية. أي القرءآن حكى مطاعن الخصوم في أصول 
الدين وفروعه وأخلاق نبيّه وذمّته. والواقع أنني لا أعرف نقدا للإسلام لا يجد أصلاً في إحدى الكلمات 
التي حكاها القرءآن. فين الفرق بين أن يأتي ملحد اليوم ويقول في عشرة آلاف صفحة ”لا توجد إلا 
هذة الهياة الدنيا والّمن يهلك كل شدئ»:.ويين أن ثقرا تفين المعدئ في أآية قرءانية ”إن مني إلا حياتثا 
الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا إلا الدهر“. المعنى واحد. أين الفرق بين أن نستمع إلى سلسلة محاضرات 
يلقيها شخص يحاول فيها أن يثبت بأن نبينا محمد كان مجنوناً ومصاباً بخلل عصبي ما وكان يتصرّف 
بناء على خلله العقلي هذاء وبين أن نقراً نفس المعنى العام في القرءان ”يأيها الذي نزّل عليه الذكر إِنك 
لمجنون”. المعنى واحد. أين الفرق بين أن نرى أصحاب الملل الأخرى؛ أو بعضهم على أقل تقديرء يدّعي 
بآن نبينا محمد عليه السلام كان متصلاً بالشياطين وهي التي أوحت إليه القرءآن وكان يعبد الشيطان 
ولذلك تكن من السيطرة على الدثيا؛ وبين أن ثقزاً شية هذا المغدى في القردان ردًا عليهم “وما تنزلت به 
الشياطين. وما ينبغي لهم وما يستطيعون“. المعنى واحد. وقس على ذلك. إذا دققنا في مطاعن الخصوم 
المختلفة التي ذكرها القرءان سنجد أن فيها إحاطة أو شبه إحاطة بجميع أصول المطاعن التي سنرى 
فروعا لأنهائنة لها :هنو لازي قاذ كنا نكر “تلك لقانت ولا تهفيها عق الصيفار له الكنان .يل :تفلكيًا 
وتتمدىايها تو نوين قينا مضامينها الباطلة في اعتقادنا ‏ فأي بأس إذن في سماع مثلها أو شبها من 
بشر أحياء يرزقون في زماننا وفي مجتمعاتنا. كأنّي أرضى بأن أنشر كتاباً فيه ”"فلان غبي”: لكن حين 
أو كه أمامي يقول ”فلان غبي"“: أغضب وأدعوا إلى وضعه في السجن ! إذا كانت عندي مشكلة 
مع سماع هذا التركيب اللفوي ”فلان غبي“. فلماذا أحفظه وأنقله وأنشره وأتغتّى به وأحفظه للصبيان 
في الكنتاتيب واطلن على الملافي المخازين:؟ هذا حقا تنافق عرس يمكن حل التناقض بملاحظة أن 
القوم إِمّا لا يقرأون القرءان أو لا يفهمون ما يقرأونه فيه أو لا يتأثرون فعليّاً بما فهمته أذهانهم. وإِلّاء فلا 
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معنى لأن تدعو إلى قتل وتعذيب إنسان لأنه قال ”محمد مختل عقليًّ“ وبين أن تقراً ”يأيها الذي نّل عليه 
الذكن ]نك لكدون و "إن تتبعون إلا رجلاً مسحورأ” ثم لا :يرف للخ طفق ولا استعدن لكا هن 

ثم ما هي صورة ”نقد الإسلام“ التي عليها ستتم محاكمة الناس؟ هل إذا نسب الخطأً إلى عقيدة 
اتناذمية :ادكو انها غير واقعية أم إذا رعق اتشرية إساؤمئ يانه ملدي وله آكن يندين على النقيا ا 
والآخرة أم كلاهما ؟ نض الخطوط الحمراء لا يحدد بالضبط المقصود الواقعي من ا 
يعني أنه مبهم وعام جدَا . بل إن صاحب الخطوط الحمرا ء يفعل اليوم أموراً يهاجمه عليها تقر 
المسلمين أو معظمهمء وهو يرى نفسه مصلحاً للإسلام وأتباعه يعتبرونه مجدرا للدية: 0 
المسلمينء ما يفعله هذا الشاب يعتبر تشويهاً صريحاً للإسلام وليس فقط ”نقدا“ له. لكن بالنسبة له هو 
ما يفعله هو عين الإسلام والدين الصحيح وما يوافقه المصلحة العامّة للمجتمع. فهل معيار ”نقد 
الإسلام“ هلامي إلى حد أن كل صاحب سلطة يستطيع أن يرمي من شاء من منتقديه في السجون أو 
يقتلهم, ثم ما على من يخالفه إلا انتظار دوره ودولته حتى يفتك بخصومه. بدلاً من الغرق في دائرة 
الدماء ودوامة الفتك التي غرق الناس فيها عبر التاريخ , لماذا لا نرد على مّن ينكر العقيدة بآدلة صدقهاء 
ومن ينكر إيجابية الشريعة بشواهد نفعهاء ومن يطعن في سلامة آخرتنا بانتظار قدومها. آأين الصعوية 
في هذا الرن العادل على الكلام بالكلام؛ وعلى الواقع بالواقع. لماذا نستعمل الفتك والعدوان بدلاً من 
الاكتفاء بالصبيز:والبياة: هذا إن كنا من المسلمين وأتباعاً لخاتم النبيين خصوصاً. وإن كنا عقلاء نعلم 
أن أي طريق غير هذا الطريق لن ينفع ولن يستمر عموماً. 


ثانياً. نقد الأديان طريق لمعرفة الحق فيها. فالدين , لا أقل بالنسبة لعموم الناس , يأخذونه إِمّا بطريق 
الأحنيان او بالتفلية: وكاؤفها هنا :تكد ينا عضول الذين أي عقائدة الكو والأسافسة #التوحكيد 
والنبوة في الإسلام مثلاً. والاجتهاد أن يفكّر بنفسه في البراهين التي يقدّمها أصحاب الدين. والتقليد 
ما سوى ذلك من طرق القبول المعتمدة على التلقين في الصغر والخوف من ذوي السطوة العنيفة في 
المجتمع وما أشبه. فإذا نظرنا في الإسلام تحديداًء سنجد أنه يعتمد على طريقة الاجتهادء والنبي نفسه 
جادل كبار قومه وذوي السطوة فيهم في عقائدهم ورفض الإقرار لهم بغير برهان يعقله إن كانوا 
صادقين. وكذلك نقول في كل دينء والواقع أننا لو نظرنا في أي دين سنجده بدرجة أو بأخرى يعتمد 
على الحجج الفكرية والعقلية في الردّ على خصومه. حتى لو لم يبيح مثل هذه الطريقة لأتباعه كلّهم أو 
عامتهم. فكل دين يدعي أهله أنهم على حق وحقيقة. وكل واحد منهم يدعي أنه يملك براهين تيد صدقه. 
أيا كان نوع هذه البراهين. والسؤال الآن : هل نقبل الدعاوى بغير براهين ؟ إن قلنا نعم » فيجب أن نقبل 
كل الآديان» وهذا مستحيل-لا آأقل بحسب الظاهر وما يعتبره آهل كل دين عموما كالتزام بدينهم. وإن 
قلنا بوجوب قبل بعض الأديان , فلماذا وكلّها تشترك في نفس المعنى ؟ إذا كنا سنقلد , فتقليد الكل 
محال. وإذا كنا سنجتهد ‏ فالاجتهاد يقتضي جواز بل وجوب النقد والجدل المفتوح , وهذا بالضبط ما 
تخدة في القردان من ذكرة لجَادلة الرسول لخصومه وذكره أتضبا لمحادلات حصنو الرسول للرسول. وف 
يوجد في القرءآن شئ أكثر من ”قالوا.. قل“. فكما أنه يجوز لنا نقد غيرنا » فغيرنا يجوز له نقدنا . أو 
بالأحرى؛ كما يجوز للناس أن تنقد دعاوى ونصوص معيّنة اسمها كذا , فكذلك يحق للناس أن تنقد 
بعاوف:وتضوكن أخرئ اسعها كذ وكذاة الوافة أن الادوان :ليست اعنفاهنا فى لا تشكل تمكلذ قانا فى 
شخص حي اليوم بين الناس. لكن الدين في أساسه نصوص لغوية تعبر عن دعاوى وجودية وتدعو إلى 
اعمال اتهايية جنا عفلي فلك لفاو الوجديية :هتاذ حدول لك" توعد اخرة ملتيفتها كذ وكذاة وما 
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على ذلك يأمرك بالتسبيح والشعائر مثلاً حتى تصل إلى كذا ولا تصل إلى كذا في الآخرة. الأديان 
نصوص. والنصوص كلها تشترك في أنّها نصوص. فكما يجوز نقد نصّ ٠‏ كذلك يجوز نقد نصّ آخر » 
أنا كان :الفازق ناخ (اللداكين هذا النصوصق عن حماف اكويالذهوى دعو + والدظة على مو ادق 
والترجيح بين البينات لابد أن يكون على أساس نقدها والتأكد من براهينها وصدقها. والواقع أن أكثر 
الثاس هيا في النمشلك بدية:ضادق :هد الذي يرغب من كل الناس أن ينقدوا هذا الدينء لأنّه بذلك يزداد 
علنةيهدق هذا 'الديق اوس لدزيف أو شجكف نمكي الضيات؛ | كلها رهد على فك ها يطذه 
معظم الناسء أنا أعلم ذلك. لكن المثال المادي-ونحن نعلم أن اهتمامات الناس مادية أكثر منها دينية- 
يؤكد على ذلك: مثال : كنت تمشي في الصحراء + فوجدت مغدناً أصفراً فظننت أنه ذهب. فرحت يا 
كملفه فا ا هي تفيل عند اذ اتعاميك عن كتف ين يعينله على رتيل نهاة نك قافلة فميا تحان وعلماء 
والمعاين الاق اسينالك + فلن مضل أت يشبرك هزؤاه. العلماء:والتجاو عن القيدة الحقيف:ة ليا المعدة 
الأصفر الثقيل الذي ستضطر إلى حمله في طريق طويل إلى السوق » هل تفضل أن ينقدوه لك ويخبروك 
بكل صراحة بل ووقاحة جارحة لعواطفك الراغبة في آن يكون هذا المعدن من الذهب عيار 5" » أم 
ستفضل أن يكذبوا عليك ويوهموك بأنه ذهب إبريز سيسارع تجار الذهب إلى شرائه منك في السوق 
لحظة دخولك إليه ؟ أحسب أن كل صادق مع نفسه ومراعي لصحته » سيفضل أن يعرف حقيقة هذا 
المعدن قبل الاضطرار إلى حمله عبر الصحراء واكتشاف زيفه عند الوصول إلى السوقء لأنهم بذلك 
سجوفروا قلية العناء :من أحل لاش كذلك مقالات الأذياث المختلفة"الدين 'حهاد وقول كقيل. والدنيا فيها 
ما فيها من القيود والمتاعب حتى قبل الدين. فالجاهل والمريض فقط هو الذي يفضل أن يحمل أعباء دين 
من الآديان بدون أن يعرف صدقه من زيفهء مدى حقيقته حقيقته ليأخذه على محمل الجد بهذا القدر. فمن هذا 
الوضة: كلما ]كدان النداد لذينك + كنا وكيقاً فان قن أفضل لك وأسلم لعقلك وروحك. ومن تجاربي » 
اكتشفت الكثير من الحقائق عن ديني من أولتك الذين يسعون بكل قوة لإبطاله والسخرية منه. إما لآنهم 
قرروا حقائق معينة واعترفوا بها قبل السخرية منها , وإِمًا لأنهم نبهوني على زوايا من ألتفت إليها , 
وإِما لآنهم اعترفوا من حيث لا يشعرون بشئ أنا أعتبره إيجابيا وهم يعتبرونه سلبيا فأخذت الوجه الذي 
أرتضيه على عكس ما كانوا ينوون » وغير ذلك من جهات. الخوف من النقاد » دليل على أنك لا تريد 
الدين من أجل حقيقته بل من أجل أسباب آخرى لا علاقة لها حتى بما يقوله هذا الدين نفسه. 

وعلى ذلك» لا أفهم معنى وضع خط أحمر لنقد دين معيّن. هذا عمل غير مفهوم من أي وجه صحيح. 
اللهم إلا آننا نريد خداع العوام عندنا للبقاء على دين ما فنسعى لاسكات النقاد. والمشكلة أنه حتى 
هذا السبب غير معقول خصوصا في زماننا هذا. وذلك من أجل أمرين. الأول انتشار التواصل العالمي 
ووسائله في يد الجميع تقريباً وكل من له قيمة في المجتمع. والآخر وهو متّصل بالأوّل » أن الممنوع 
مرغوب, هذه القاعدة النفسانية الشهيرة خصوصاً في أوساط من يكرهون حكوماتهم ويبغضون 
مجتمعاتهم أو يشكّون في الشائع فيها -وأحسب أن بلداننا لها حظ كبير من كل ذلك- -هذه القاعدة 
ستجعل الممنوع الكلام فيه اجتماعيا مرغوب الاستماع عليه عموماً “وس كون نكا فور )لمكو لني لكل 
نوع وجتكارب اجتماعنا ‏ ون هقا مهد إقنا عظيما على أمور تناقض وتخالف الإسلام حتى ذلك 
الإسلام الذي يقرّ به عموم الناس في أي بلدء من قبل أهل البلد أنفسهم وخصوصا شبابهم. ”ممنوع 
نقد الإسلام“ تساوي في المحصّلة الواقعية , الإقبال على ما يضاد الإسلام: ولو من باب الفضول. 
والفضول كثيراً ما يفتح أبواب تغيير العقول. 

الخلاصة : من أحمر البشر هو ذلك الذي يضع خطأاً أحمراً على نقد الإسلام. 
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ثالثاًء ما نوعية المجتمع الذي يوضع فيه خط أحمر عن نقد دين واحد فقط؟ هل هذا المجتمع لا يوجد فيه 
إلا 6 الدين فقط أم يوجد فيه آهل أديان أخرى ؟ 

إن كان لا يوجد فيه إلا أهل هذا الدين » فهذا افتراض مستحيل خصوصاً في هذا الزمان, ولم 
ع ل -بما أن كلامنا عن نقد الإسلام-أن وجد مجتمع ليس فيه إلا أهل الإسلام, 
ومكل اليد احتلظ المسلموى مع شواهم "كن الناس عراوة ليع فى أنين ادو يل ولعلة أيضا في امن 
الدنيا. إذن لا يبقى إلا أن نفترض وجود أهل أديان كثيرة ومختلفة في الدولة الواحدة » ومع ذلك يراد 
فرض عدم نقد دين واحد فقط. نعم المسلمون سينقدون أهل الآديان الآخرى وأديانهم في بلادهم, لكن لا 
يحقّ لهؤلاء أن يقوموا بنفس الأمر في حق المسلمين. المسلمون سيقرأون القرءآن الذي فيه تكفير وإنزال 
اللعنات والغضب الإلهي على معظم أو كل أهل الأديان الأخرىء لكن لا يحقٌّ لأولئك أن يفعلوا نفس 
الشئَ في حق دين المسلمين. فأول ما يفترضه مثل هذا الخطّ الأحمر هو عدم المساواة بين الناس في 
الحقوق والحريات المدنية. وثاني ما يفترضه عدم الإنصاف والعدل في الأحكام المهمّة. فخلافاً لما في 
القرءآن مثلاً من أحكام الإنصاف ”فما استقاموا لكم فاستقيموا لهم“ حتّى مع المشركين » وفضلاً عن ما 
نجده من عدم التمييز بين المؤمن وغيره في الأحكام المدنية مثل آيات “ل كك للها نكر هي 
وخلافاً-وهو الأهمّ-لما يقتضيه الإنصاف العام الذي به نعرف مدى إنصاف القرءآن وغير القرءآن من كتب 
وأحكام, وا تيم الحق خوالى العدال: وغير ذلك من مقتضيات إنسانية وعدلية» خلافاً لكل هذاء لابد من 
0 أن 
يمارس حريته العقلية في البحث عن الدين الصحيح أو المدافعة عن ما يراه هو الحق في أمر الوجود 
بنقد الآديان كلّها. مجتمع فيه خط أحمر بخصوص نقد الإسلام فقط ؛ أو نقد أي دين آخر فقط أو 
بضعة أديان دون سواهاء هو مثل أي دولة شيوعية وفاشية تمنع نقد مذهب الدولة في السياسة 
والاقتصاد بينما تبيح نقد الرأسمالية مثلاً ولعن سابع أجدادها. الطريقة الفرعونية واحدة في الدولة 
الذينية والدولة القاشية :إن كان الدولة *الدينقة» ستفمل: بهذ الأستلوب الفاشئ والطفياني والفرعودئ: 

فإن قيل: كن نحن ست انق الإساقه في درلكياء لان الإبتتلاج مو انننانين الحكع فيها وأساس شرعية 
الدولة ذاتهاء فدولتنا قائمة على الكتاب والسئة, والحكام فيها هم ”ولي الأمر“ المذكورين في القرءآن: 
وشرعيتنا تقوم على أساس الحكم بالإسلام. فحين ينقد شخص الإسلام فإنه ينقد الدولة ويهدم أساس 
شرعيتها. فكيف نسمح له بذلك؟ 

الجواب: باد ذي بدء؛ زعمكم بآن دولتكم هي ممثلة الإسلام ونصوصه. هو زعم شخصي لا 

يوافقكم عليه غير أهل طائفتكم من المسلمين. فهل ستحاربون حتى حق هؤلاء : في إظهار الحق وتبيينه 

كما أمو اله ماقي له ركان اكه وقى د رمنولة الي تسعون رول راتكم فاكرة كلف ]؟ 

ثم؛ كيف سيطرتم على الناس في مجتمعكم ؟ إن كان بالقهر والعنف والجبرية » فأنتم من الظلمة 
واللصوص المتغلبة والفراعنة الذين لا شرعية لكم لا في كتاب ولا في سئّة . اللهم إلا بناء على رأى قلّة 
قليلة من المداهنة من الفقهاء الذين أباحوا لكم مثل هذا وسيبيحون مثله لمن يظهر عليكم ويقطع رؤؤّوسكم. 
وما قام بالقهر جاز إسقاطه بالقهر. بالتالي. شرعيتكم جاءت من القهر الغلبة الموؤقتة وليس من الكتاب 
والسنة النبوية. والواقع أنكم سيطرتم على الناس بالقهر. 
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ثم؛ هب أنكم حكمتم برضا أكثر الناس. فبالرغم من ذلك لا يحقٌّ لكم منع انتقاد المنتقدين لكم, لا 
ممن يظهر الإسلام ولا من غيرهم. لأن الرسول نفسه في المدينة لم يعاقب منافقاً لانتقاده , ولا غير منافق 
لكفره. والقرءآن طافح بالآمرين وكاشف عن ذلك. وموقف الرسول من ابن سلول ثابت في المنقول. 

ثم؛ لا يوجد ربط قوي بين انتقاد شرعية الدولة وسقوط الدولة. فها هي أقوى دول العالّم اليوم. من 
أمريكا فما دونهاء وما أكثر الذين ينتقدون أساس شرعيتها وتفاصيل قوانينها وأعمالها يومياًء بل 
يكسبون شهرة عالمية وثروة عظيمة من هذا العملء ولا تزال أمريكا تركعكم أنتم وغيركم. 

ثم, هب أن الناس تنتقد دولة وتريد إسقاط شرعيتها وتغييرها » مّن قال أن في هذا الأمر حرج ومنع 
من الأساس ؟ الدولة دولة الناس: جهودهم وأموالهم هي التي تقيم المجتمع وتكوّته: وما الحكام إلا خدم 
عند الخاس ووكلاه يعلمون لصَالحهم. واي حكوفة ليست بهذا الشكل ليس لها حق من الأساس في 
الدفاع عن وجودهاء فضلاً عن تبرير ذلك بدين أو بغيره. 

إذنة إن أردتع التحفاظ على دولك فالطروق لمن إسكات التتدنة::ولكخ ينين هدمنة التانين 
أجمعين, وإقامة العدل فيهم بلا تمييز عنصري ولا طبقي ولا ديني. السعي لإسكات المنتقدين دليل بحد 
ذاته أنكم تعرفون وتقرّون ضمنياً بكونكم ظلمة وجهلة وسرّاق وفسّاقء إذ لا يخاف من حرية اللسان إلا 
أصحاب الطغيان. 


رابعاًء قواعد وافتراضات وضع خط أحمر عن نقد دين واحد هي قواعد باطلة ومسيئة وسبب لإنشاء 
آمو أخرى مسنيئة لإدتسنان:'بيان ذلك لكل قانون افتراضات عن الناس والحياة والوحود: هذا مبداً 
كام وستطي المتكشافه من تقليل أي قانون يضعه أي إنسان, سواء كان القاتودي مدزلي وضعة رت 
البيت؛ أو دؤلي وضتفتة دولة عظميى: كل ”اففل ولا تفل" تفترضن أمؤر معيّنة: وهذه الفرضيات الدي:هي 
قواعد بيت القانون إِمّا أن تكون صادقة أو كاذبة بالنسبة لمجال وجودهاء وما أن تكون نافعة أو ضارّة 
بالنسبة لآثارها وما يلزم عنها. وإذا حللنا فرضيات قانون ”منع الطعن في الإسلام“ من بين جميع 
الأديان. سنجد أنّها من جهة باطلة ومن جهة ضارّة. كيف؟ 

أوّل فرضية هي "عامّة النانى لايمكنهم تمييز النخق من الباطل لأتفسية»: فرفية جهل غامّة 
التاس, بالتالي فم كالقصن الذين يمتاحون الى روضني أى ولي أمرعليهم:“فيدفني أحسين الأشوالة 
قاغدة نغ انتقان الدين الذف كران ليؤلاء العامة أن يمتتقزى هذه الفرهيبية قديمة: وشبائعة» وتكاد تكوة 
من المسلّمات الاقليديسية بالنسبة للعلوم الاجتماعية الطغيانية. الجماهير حمير. هكذا نستطيع تلخيص 
الفرضية. حسناً؛ وأين المشكلة في هذه الفرضية؟ أولاً بالنسبة للأديان تحديداً التي هي إيمان بصدق 
حقائق تق معينة في الوجود : ثم السلوك على بصيرة بناء على هذا العلم والإايمان المحقق في القلب, مثل هذا 
قد :5 مكل اعد اشن حول عد جيه واعر نكن احتقاذه ب اقر ان رحد الجاهل لا يعرفء ومن لا يعرف 
لا معنى للدفاع عن المقالة التي لا يعرفها وبالتالي في الواقع لا يعتقد بها مهما قال أو فرض غيره أنه 
يؤمن بها . فكيف تدافع عن دين الناس إن كان لازم افتراضنا أن الناس لا دين لهم ! المقلد لا دين له 
لأنه يقلد -صورياً فقط-كل من يجده الأقوى ماذياً ويفرض سلطته عليه. مثل هذا لا يمكن حتّى تسميته 
فاضم المقلك يل الأزنئ شنميتةياسة اللهد. افخراض جيل العامة يقتي :اقترا كن إلهان العامة «ثانياً: 
كيف عرفتم أن ”العامّة“ لا يعقلون لأنفسهم ولا يختارون ولا يميّزون؟ إن كنتم تقيمون دولة إرهابية ترعب 
الناس حتى لا ينطق الواحد برأيه وما يفكّر فيه , ولا يحق له ممارسة الجدل والنقد ليصل إلى نتيجة 
ويعلنهاء فكيف تعرفون أصلاً ما تسر به العامّة في أنفسها ! مثلكم كمثل شخص قطع لسان إنسان ثم 
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يزعم أن هذا الإنسان لا يحسن البيان أو يكره البيان. ارفعوا إرهابكم عن الناس », ثم انظروا ماذا يفكّر 
الحاس وكيب يفكرقة. ثالثًء مَن أعطاكم صلاحية الوصاية على الناس والوكالة عليهم من الأساس؟ إذا 
كان الرستول نفسة ليس وكيلاً على الناسش» ولا هو حفيظ عليهم, ولا هادياً لهم بالقسر والإكراه ولا 
يستطيع أصلاً أن يهدي من أحبٌّء فمن أنتم أيها اللصوص المتغلبة حتى تزعموا أصلاً نكم تهتمون 
بقلوب الناس وأديانها ومصائرها. ليس لكم ولا لغيركم صلاحية العناية بأمر دين الناس. لا الناس 
نصّبوكم لذلكء ولا رب الناسء ولا أحد من الناس. بل الواقع الذي نعرفه ويعرفه عموم خلق الله عنكم وعن 
عموم أسرتكم أنكم لا تبالون بدين ولا يقين اللهم إلا بقدر ”عامّة“ الناس الذين تفترضون فيهم 
الفرضياتء بل الواقع أنْ أكثركم أسواً من أكثر الناس في هذا الباب» وأنتم تعلمون هذا جيّدا. أنتم 
أنفسكم من ”العامة“ إن أزذتم الكلام :عن الدين وتحصيل أسباب اليقين. فمِن أين جغلتم اتفسكم 
"الخاصّة“ إذن. وعلماء بقية فرق المسلمين يكشفون ليل نهار عن جهل من تعتبرونهم علماء في فرقتكم 
وطإتفتكم ,ريل يعكن "علماء” فرفتكه يلعن ويكفز العخن الآخره ويعتدرهم علماء سلطا ن ودثنا ومتخرفين 
عن سواء الصراط. فانظر من حيث شئت,ء لن تجد عذراً لافتراض أنكم وكلاء على دين الناس 

ثاني فرضية هي ”لا يمكن الردّ الفعّال على الأقوال بالأقوال“. ومفاد هذه الفرضية أنكم لو تركتم 
النقاد ليقولوا ما شاءوا في أمر الإسلام وغيرهء ولنفترض أن هؤلاء النقّاد قالوا كلاماً باطلاً إلا أنهم 
زخرفوه وموّهوه واستعملوا الحيل النفسانية لخداع الناسء؛ فإننا لن نستطيع إبطال هذه الأقوال 
باستعمال أقوال مضادٌّة لهاء فهذا غير ممكن لأن الأقوال الباطلة أقوى تأثيراً من الأقوال الحقّة, وصولة 
الخطأ أعظم من صولة الصواب. بالتالي لا نملك إلا أن نرهب النقاد للإسلام الذي نعلم أنه الحق 
والضواب:.حتى لا يتكلموا :من الأساس. أقول :هذا كله هراء في هزاء. أولاً»اقتراضكم أنكم حصّلتم 
الدين ‏ أي العقائد والشرائع » التي كلها حق وصواب: بالتالي عرفتم أن الحق والصواب كله في جانبكم 
والباطل والخطاً كله في أي جانب وطرف يخالفكم, هذا اسستو ىفق التحرست قد مستكى سبائطية غناي 
مركزة في المصحات النفسانية. لا يوجد ذرّة من دليل تبيح لأحد في هذه الآرض اعتقاد ذلك. اننا 
ولاتاويقياً “ولا نفسانياً .ولا عقلياً ولا فلسفياً 'ولم يتجراً عاقل قط في تاريخ البشرية كلّها على ادعاء 
ذلك لنفسه. خصوصاً إن كان هذا الشخص يقطع بأنه إِنّما يعرف الأشياء باجتهاده وتفكيره الشخصي 
وليس عن طريق وحي إلهي معصوم في الآخذ والعطاء والتآثير. فلا أدري أي إسلام أو أي إلحاد أباح 
لكم مثل ذلك التخريف. ثانياً. وهو الأهمَّ , ! ن كانت الأقوال تؤثر في الناس لأنها أقوال مزخرفة وحسنة, 
فتعلّموا أنتم الأقوال المزخرفة والحسنة وأذّروا أيضاً في الناس. والواقع أننا نرى يومياً أناس لا حصر 
لهم يتكلمون ضدّ الإسلام في القنوات والإعلام » ولم نجد كل أحد يتأثر وكأنه آلة تُجِيّر على المخرجات 
بحسب ما يوضع فيها من مُدخلاتٌ. القضية ليست بهذه السهولة. بل حتى المسيحية في البلاد الغربية, 
بالرغم من خمسمائة سنة من الحداثة والنقد والتنوير وما أشبه من كلمات يسمّون بها ما عندهم, ومع 
ذلك لا مزال ليبن فقط الإيمان المسيحي بل حتى التعصّب المسيحي باغبى وابشع صؤره قائماً في تلك 
البلاد» نعم قلت سطوته وأعداد أنصاره؛ لكن العبرة أنه لم يزول وينعدم بمجرّد وجود أقوال ونقد وطعن 
في المسيحية بكل لون وشكل تتخيله ولا تتخيّله. ثالثاً؛ إن كان الباطل أقوى من الحقء فما معنى 
”ليظهره على الدين كله ولو كره الكافرون”, وما حقيقة ”قل جاء الحق وزهق الباطل إن الباطل كان 
زهوقا“, وأذكر هذا لأنكم تزعمون أنكم تدافعون عن الإسلام. وبناء على فرضيتكم: يصير الحق هو 
الزهوق والباطل هو الُرْهِقء أزهق الله أذهانكم وأراح العباد والبلاد من طغيانكم. 
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ولا نطيل أكثر من ذلك في تحليل الفرضيات الباطلة والمسيئة الكامنة في هذا الخطّ الأحمر الذي لا 
أعرف أحمر منه. غير الفرضيات وانظر النتيجة. يعني افترض أنه لا يوجد أحد من الناس وكيل على غير 
نفسه في أمر دينه» وافترض أن القول يمكن الرد عليه بالقول » ثم كل أحد مسؤّل عن نفسه في ما 
يعتنقه من دين و ”كل امرئَ بما كسب رهين”. فكيف تبرر وجود خط أحمر على نقد آي دين ٠‏ كائنا ما 
كان وأينما كان. 


بعد أخذ مقالة منع نقد الإسلام بحسب ما فيها من أفكار أو ما نفترضه لها من أفكار وكأن صاحبها 
حجان في كلوت على المسنتوئ 'الفكرقع والإيضاني» لآق قاذي الما تزاه السيت الحقيقي لامفان متل هذا 
الخط الآحمر. والسبب بكل بساطة وبدون كل التعقيدات الفلسفية التي لا يفقه الحمير واضعي الخطوط 
الحمراء منها شيئاً . هو التالي: 

الإساذه يعذئ طاعة أولئ الآمنطاغة أوتى الآمن خسني :ما 'فتروا وتشدروا لعموه الثاسن كذيا وزوراً 
تعني طاعة كل من يتغلب بالسلاح ويقهر العامّة على حكمه؛ وتعني بالتالي وجوب الخضوع لأمرهم 
بدون نقاش برًا كان الأمير أو فاجرا ويحرم الخروج عليه. فالإسلام يعني الخضوع للقاهرين خضوع 
المستكينين إلى يوم الدين. هذا كل ما يفهمه أولتك الظلمة من كلمة ”الإسلام”. ولا يبالون بعقيدة ولا 
شريعة وراء هذا المعنى» وحين أقول لا يبالون فأنا أقصد ذلك حرفياً. الإسلام في أذهان هؤّلاء هو 
معادلة بسيطة جدًاً هذه صورتها : الإسلام - خضوع العامّة لأوامرنا بدون نقاش ولا مطالب يجبروننا 
عليها. انتهى الإسلام. الباقي كله سياج وأسوار وحرس حول هذا اللب. ولذلك بمجرّد أن يخرج عليهم 
أحد أو ينتقدهم فإنهم لا يهتمون بإسلامه -في بقية أمور الإسلام-ولا يهتمون بآي شئ على الإطلاق من 
أمر دينه ولا غيره. المهم عندهم هو الخضوع لهم. الخضوع لهم يعني الإسلام. 

ومن أجل الحفاظ على هذا المعنى للإسلام » تتم حراسة ”كل الإسلام“. فلا يجوز لأحد أن ”ينتقد 
الإسلام' '. والمقصوب في المحصلة عندهم هو هذا الأمر تحديدا أي الخضوع لأوامرهم مطلقاً وتحريم 
الخروج عليهم أبداً. الإسلام عندهم يعني دولتهم. لكن الدولة مهما كانت قوية لا تستطيع الحفاظ على 
نفسها بدون خلق رقباء في ضمائر الناس. وهذا الرقيب في ضمائر الناس هو دينهم» لأنهم يعتقدون 
بأن الله رب العالّم والرقيب القريب مشاهد لقلويهم وينظر فيها ويتأكد من أنها لا تحمل شيئاً ضد 
”الإسلام“ والذي يعني وسيعني بالتلقين الخضوع المطلق لهؤلاء الذين يسمّون أنفسهم بالملوك والآمراء 
والشيوخ. فالله عند هؤلاء هو شرطي يراقب ضمائر الناس حذَّى يوفر عليهم عناء وتكاليف الشرطة من 
البشر. 

وبدلاً من الاضطرار إلى مجادلة الناس في أمر حرياتها وحقوقها وإرادتها » فإنهم يضعون سياج 
”الإسلام“ حول كل ذلك. فإذا بدأت تجادل عن حريتك وحقوقك أَوّل ما يواجهونك به ”لكن يجب طاعة 
أولي الأمر“. فإذا بدأت تجادلهم في هذه النقطة . ووقعت في الفخ , قالوا لك ”أنت لا تؤمن بطاعة أولي 
الأمر الذي امن الله هها:فئ كتاية ورضولة !9" فإذا دخلت فئئ'هذا السرك الآخن تداكو نات 1 
نهاية لها وبدأت صورتك تتشوه في عين الجهلة من أتباعهم والخاضعين لهم ممن يعتقد اعتقاداً 
متيهوها في قلبه بوجوب طاعة الله ورسوله. ففكرة الإسلام وطاعة الطاغة أو ما يسمّونه طاعة وهو عين 
الإكراه في الواقغ:وحسب المشمى الشرغي الضشيع: :هذه الفكرة التي هي الإسلاة إِنْما في محوز 
للنقاش ومغيّر للموضوع. بدلاً من أن تقول ”أنا إنسانء: نفسي حرّة, مالي ليس لأحد أن يأخذه مدي 
تحت أي مسمّى إلا بطيب نفس مذيء ولا يحقٌّ لأحد إكراهي على شئ ما دمت لم أعتدي على أحد أو 
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زم نفسي بنفس ٠‏ بالتالي يحق لي أن أقرر شكل وتفاصيل الحكومة التي أريد أن تدير شؤوني » أنا 
وبقية الناس سواء في ذلك" يدلا من أن يكون هذا هو الكلام #خكيويا »الذي يدور عليه النقاش. يبداً 
فوراً سحرة فرعون بأخذ الموضوع إلى جدال آخر ويرمونك بالعصيان حتى لا يبحثوا في أصل الموضوع 
وجوهر المطلوب. الإسلام عند هؤلاء سحر . يسحرون به أعين الناس لإبقائهم تحت العبودية ورؤية 
الطغيان كانه عين الشريعة الإلهية. 

انتقان الإسلام مل اختقاد أي :شي آخر: هو واجب على كل إتسان يلغ سن الرشد والمسؤولية. 
وبالتعقل والبحث والتأمل والتفكر » يصل كل واحد إلى ما يصل إليه؛ ولا يزال يترقى ويتغيّر أثناء نموه 
وأطوار حياته وازدياد علمه ومباحثاته ومناظراته إلى أن تنتهي حياته. لا يوجد شئ اسمه ”دخلت في 
الذيوة أو ”كرح من الديق *هكرا بالطلفه لا يفهل:هذا لاهن حمل غلما مطلقا بالقديةبوفدة هوم 
صعبة وخطيرة وقيد عظيم على العقل وأغلال ثقيلة على الروح. بما أن الدين علم وعملء والعمل راجع إلى 
العلم, والعلم لا يزال الإنسان فيه في ازديادء فهذا يعني أن الإنسان لا يزال يتغيّر دينه ما دام متعلماً. 
نعمء قد يتغيّر وهو داخل إطار عامٌ لدين واحدء أو قد يتغيّر من دين إلى دين بحسب ما يظهر له ويتبين 
له. فالذهن قد يخطئ,ء وقد يزلء وقد يتبيّن له الشئ بعد عدم تبيّنه. أو يخفى عليه حتى يلقى من يبيّنه له. 
والنقد المطلق هو أحد أهم الوسائل في فتح أبواب التعلّم , ثم كل واحد يسلك في ما يراه. والمصير إلى 
الله- أو العدم أو الله أعلم ! 


الثاني عدم الطعن في أشخاص موظفي الدولة مع جواز نقد أعمال وزارات الدولة. 


ف التصياة الرفية 


شمكة انتسمال الفاطاغدن هذه الثلاخة [لتمنو عن تقل القصة فكنى لااتفسع مي اللقط رتفي اللعتى 
نبيّن المقصود بمثال : لنفترض أنك تريد نقد الجماعة التي يرأسها ويصدر قراراتها الكبرى ويشكل عملها 
العا الإنسان ا لعزوف كامته كوريخ ماريق ميرهوليى» المقلين ”يانا" الكانوليك فرنسيين الذي يران 
مؤسسة ”الكنيسة الكاثوليكية». الآن , توجد أربع أنواغ من المخاطبات . 

الفوع الأزل أن تتهدت عن "خوركي ماردو":وفى الشهطن امدق المتكته "في الماك البشرية 
كفرد ومسمّى باسم يعبّر عن بعض العلاقات الاجتماعية الخاصّة بمحيطه كاللفة وأسلوب النسبة ومعنى 
الاسنموما أشبة 

النوع الثاني أن تتحدث عن ”بابا“ الكاثوليك المعارص فرنسيس. بابا الكاثوليك لا ينحصر معناه في 
خورخي .ء لآنه وجدت أشخاص يحملون هذا اللقب من قبله وقد يوجد من يحمله من بعده. فحين تتحدث 
عن خوركي "فرنسيمن بابا الكائوليك” فقد سعذة في التخريد درجة عن مرتبة التشخيصن شبه الح 
للقرن: البشريالمشمى محوريقي. : 

الدع الخالك ان تتموف عن عتهيية النانوفة العاتر كادفي مففن التطلو عن التشدن ليق تقولا 
هذا التي قعم.من المستحيل زاقغياً الكلاة هن الناصي المهتدة التي احتزعها البشر أ ى التي تين 
عن مناصب لايمكن تجسّدها في هذا الواقع إلا بانتساب البشر إليهاء لكن مع ذلك تستطيع من زاوية 
أخرى أن تتحدث عن المنصب مجرّداً من حيث هو اختراغع ذهني وتخيّل فكريء, ومن هذه الزاوية يمكن 
اختراع المناصب التي يُراد بعد ذلك للبشر من الانتصاب فيهاء مثلاً حين ننظر في مناقشات الفيدراليين 
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الذين أسسوا لمنصب الرئيس التنفيذي للولايات المتحدة الأمريكية. تجدهم يرسمون شكل الرئيس بمعنى 
حدوده وصلاحياته وشؤونه المختلفة وذلك قبل وجود بشر متلبس بهذا المنصب في الواقع الطبيعي. إذن 
المناصب لها وجود ذهني ولها وجود طبيعي. وجودبها الذهني له شؤون » ويمكن الكلام عن المنصب من 
هذ لهب والحكه ضلفه متكتلك ا للككام النامسبة لكدوه وحوةة الدهدي» لكن بعد تمق لسن فى 
الطبيعة » فإن الكلام عنه لابد أن يتميّز ولو من جهة من الكلام عنه من حيث هو تصوير ذهني. إذنء بابا 
الكاثوليك في الذهن يمتاز ولو من جهة عن بابوات الكاثوليك في الطبيعة والذين منهم فرنسيس المعاصر. 
النوع الرابع آن تتحدث عن المؤسسة , أي ”الكنيسة الكاثوليكية“. والمؤوسسات اختراع ذهني بشري» 
مثل المناصبء والمناصب هي مناصب داخل مؤسسات أو تنظيمات وهمية تعبر عن إرادة بعض الناس 
لتمثل هذه العلاقات وأخذ مناصب فيها والعمل بمقتضى حدودها. لا يوجد منصب منفرد بنفسه. كل 
منصب فهو منصب في موّسسة:؛ أو جماعة: أو تنظيم: أو شبكة علاقات. المنصب يفترض الآخر الذي 
سيفعل أو ينفعل لصاحب المنصب. مثلاً. حين نقول ”منصب البابوية“ فإن هذا لا معنى له بدون وجود 
”الأبناء والرعايا“. لا بابا بدون أبناء. لا راعي بدون رعية. لا رئيس بدون مرؤّوس. وهذه الشبكة من 
الغلاقات ع" القعلية والإتفعالية + هي فا فسني هنا موسيسة وفع هذا اليخة نجه الكاتوليك أن يرفه 
يتحدثون عن ”الكنيسة“», فينسبون الآفعال والأحوال ل“الكنيسة“. ومن البديهي أن الكنيسة ليست هي 
المباني والجدران الخشبية أو الحجرية ذات الموقع الجغرافي الطبيعي. الكنيسة مثل الدولة مثل القرية 
مثل الشركة , وغير ذلك , هذه كلها مؤسسات وهمية يتمثلها مير الشل يا أو ينجبر على الخضوع 
لأحكام مناصيها بحسب ما رسمه من رسمها. وهذا النوع من التعبير هو أَشْد التعبيرات 0 وبُعدا 
عن الواقع الطبيعي. والكلام عن المؤسسة هو ”كلام في الهواء". 


بعد هذه المقدّمة . نسأل : ما فائدة نقد البشر ؟ الفائدة التنبيه عن خطأً بقصد إصلاحه . حين أنتقد 
عمل مؤسسة » فلابد من التعبير بدقّة عن سبب العمل الذي انتقدته , ولابد من وضع المسؤولية على 
الأطراف الواقعية الطبيعية التي تسببت في إحداث آثار العمل . بدون تحديد المسؤولية الواقعية 
الطبيعية » لن توجد إصلاحات واقعية. وهنا سرّ هذا الخط الأحمر الثاني. وليكن في الحسبان أن هذا 
الأسلوب من التحدّث عن الأعمال بحسب الأنواع الثلاثة التجريدية (أي المنتصب والمنصب والمؤسسة) 
شائع في الأرض كلّها ولا يقتصر على الذين يضعون خطوطاً حمراء في بعض البلدان. الكلام بتجريد 
هو هروب من الواقع الطبيعي وحجب للمسؤولية عن المسؤولين الحقيقيين. يتخفى المجرم بجرائم حقيقية 
فواء الفاظ تحويدية. وبذلك لا يشعر ولا يشعر الناس بالسبب الحقيقي للمشكلة التي تواجههم. ومن هذا 
القبيل اقتراح الطاغية للخط الأحمر الثاني. 


"انتقد عمل الوزارة ولا تنتقد شخص الوزير“. لاحظ أن ”الوزارة“ مؤسسة وهمية. ”عمل الوزارة" وهم 
على وهم, لأن الوزارة لا تعمل شيئاً »الذي يعمل هم البشر . فلان وعلان وطقعان. هؤّلاء هم الذين 
يعملون ويؤّثرون ويتصرّقون في الواقع المادي. أناس لهم طول وعرض وعمقء ووزن وحجم وثقل؛ يمكن 
أن نراهم ونمسك خيط الواقعة المشكلة ونرى أيديهم على هذا الخيطء خطوة بخطوة. ثم ”الوزير“ هو 
ايج لصي زاخل شكة العالفانه المسنا «بالوول:.- "لسكهن" الودين فى فادق يرن ها | اتيضيب 
الواقعي الحقيقي للعمل. بحسب أوامره ومسؤوليته العملية داخل تلك الشبكة من العلاقات المرسومة. 
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بما أن الوزارة هيكل هرمي ومركزي؛ بمعنى أن شخصاً ما » فلان بن فلان » هو الذي يصدر القرارات 
وف المسؤول عن عمل هذا البيكل الومدي من الغلاقاك؛ إثرن هق المسوول :بحن تفسل كنا آنه هو المسدوخ 
حين تنجح. لماذا إذا نجحت ”الوزارة“ في مهامهاء تراهم يمدحون في شخص الوزير ويذكرون حتى 
هده السابة.لكق ذا فشلت الوزارة يندا الكلام التخريذي عن "الوزارة» ويك إخفاء الشخص الطبيفي 
وراء هذا اللفظ الوهمي. العدل أن نمدح نفس من نقدح. والعقل أن نمدح ونقدح العمّال وليس منسوجات 
الخيال. 


حين يعرف شخص ”الوزير“ أنه سيتم التشهير به في حال أخطأ عمداً أو سرق أو فشل ء فإِنّه سيكون 
أكثر حيطة وحذرء وحتى إن لم يخف على نفسه قد يخالف عن سمعته وما سيتآثر به من حوله ممن له 
سلطة معنوية عليه مثل الزوج والأولاد والعائلة والأصدقاء. لكن حين يعرف أن إجرامه وفشله محمي من 
الظهور والنقد المباشر . بسبب وجود خط أحمر مفروض بسلاح جنود الدولة وسجونهم » فحينها لا 
نستغرب من الفشل الذريع المحيط بفروع الدولة كلّها تقريباً. حين تستطيع الجرائد أن تكتب ”فلان بن 
فلان » الوزير في الوزارة الكذائية » فعل وقرر كذا وكذا من الاجر البين والعتار: بالجس ‏ #حيدها 
ستجد أسلوباً آخراً من العمل غير لو كان أقصى ما يمكن أن تقوله الجرائد والناس علناً ”الوازرة 
الكذائية تحتاج إلى تحسين أو إعادة نظر في قراراتها الكذائية“ وما أشبه من عبارات تجريدية » بل 
حدّى لو نزلوا في التجريد إلى حدّ مخاطبة ”الوزير” حو تك ابره العتكضي رقي د اراقع م بل 
هو الأسلم حتى للدولة » حين يفعلوا ذلك ستجد تفاعل شخص الوزير مختلفا. وقلت بأن الأسلم حدّى 
للذولة مان تشحسن النشن ولا تجرّده » حتى لا يقترن النقد بمنصب الدولة فيرتبط في أذهان الناس 
الأخران قن كتر سيا ##وفراءة كلية "الؤذانة الكدائية أسافة الشطية" سيدا النامن يريطون بن 
الوزارة والإساءة. ثم ما ذنب الذين عملوا في هذه الوزارة من قبل فشلة اليوم حتى يتم إلصاق التهمة 
والإساءة بالكيان الوزاري ككل يدا مر تقرييه النقد بالأستكامن السؤولن فقط هين تفال "الكنييدة 
الكاثوليكية تغتصب الأطفال وتتستر على القساوسة المجرمين“ :فا نكن كردي لا يهان الخطا 
الأحمر المذكور. لكن هل هذا التعبير صادق واقعياً ؟ هل ”الكنيسة الكاثوليكية“ ككل ؛ وكل من ينتسب 
إليهاء وكل أعضائها بجميع مناصبهم الفاعلية والانفعالية » هل كل هؤلاء اغتصب الأطفال وتستّر على 
المجرمين !؟ اللغة التجريدية لغة تعميمية , والتعميم -من اسمه- يعمٌ. نقد ”الكنيسة الكاثوليكية“ يعني 
نقد عام يشمل الجميع. وفي الواقع». حين تنظر إلى كيفية ارتباط الإساءة بالكنيسة الكاثوليكية في 
أذهان الكثير من الناس في الغرب مثلاً. حتّى إنهم يرتابون ويتشككون في أفراد الكاثوليك ممن لعله لا 
يكال يقوف شيا عن حقاكى كنسفة وتووتها اوهدى يزفهي :تلك الأمون السك فيه #فانذا توي كزلنا 
سنجد أن أحد أسباب هذا الارتياب العام راجع إلى اللغة التجريدية أي التعميمية في النقد. يدل مون أن 
يقال ”فلان . صاحب منصب كذا في المؤسسة الكذائية » فعل سيئة ” . فيتم حصر الفعل في فلان» وهو 
العدل المطابق للواقع الطبيعيء يتم استعمال لغة تودي إلى رفع الجرم عن واحد وإلصاقه بالكل ! هذا 
بالضبط ما تفعله اللغة التجريدية في النقد , اللغة المؤدبة ! » تخفي المجرم الحقيقي وتُجرّم ضمنياً بقية 
من يتُصل بنفس الشبكة من العلاقات في المؤسسة. 

مثال آخر . حين يقال ”إيران فيها طغيان“. ما معنى هذا التعبير؟ ”إيران“ بحسب المفهوم العام 
تشمل الشعب والحكومة والمنطقة الجغرافية. المنطقة خارج الحساب. الطغيان يقع من الحكومة: أي 
الأشخاص الذين بيدهم السلاح والقدرة على ارتكاب العنف بضمير مرتاح-عادة؛ ويفرضون الأوامر 
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ويأخذون الآموال من الناس. ثم يوجد الشعبء وينقسم إلى مؤيد ومعارض للحكومة. ثم الحكومة هل 
جاءت برضا أكثر الناس أم لا ٠‏ فهذه مسآلة مهمة في مدى قيمة نسبة الطغيان إلى ”إيران “كه إذا 
خصيض ا لكام فين الفكره يوه نهنا تسلسل إداري إرادي فيها » فالبعض يريد ويأمر والأغلبية 
تتبع وتنفذ. فما هو مصدر الطغيان الحقيقي في ”إيران” ؟ نه هذه القلّة من الإداريين مع أتباعهم من 
الجنود الذين يُكرهون الناس على ما لا يحبّون وهو الطغيان. فمّن هي هذه القلّة ؟ هي مجموعة من 
البشر معروفة بأسمائهم وأشخاصهم. ولهم عناوين وبيوت محددة » ينامون ويستيقظون ويأكلون 
ويتغوؤطون. إذا عرف الناس أن فلان وعلان وبقية القائمة هي سبب ”الطغيان“ في المنطقة المعروفة 
تروزا جحت كد قكديي كزدة ٠‏ لطهن ن وا لنالني يك رمن بون[ لدل )ناكا حدس الفدال /لنعطا لق ودج 
يمكن الاستفادة من النقد وتحقيق آثاره الجيدة في الأرض. أما شتم كيان وهمي اسمه ”إيران"“ : فهذا 
لا يقدم ولا يؤّخرء لأن ”إيران “ لم تفعل شيئاً. الذي فعل هو فلان وعلان. ٠‏ نعم لغة التجريد قد تكون 
مفينة في الكتحان النسري لك ريا زكر الكتهنان رالكلرين لعل بلعل فا كان للك كين 
استعمال التجريد» فلابد من إلحاقه بالتشخيص والتقييد .ول ن كنا لن نذكر كل فرد تابع لمصدر الأوامر 
لمشيو فعلئ الال تذكر: اسيناء ا لأكبنها من الدون هدرو خللك | لأزاامن وشها اراد كيم مشظلف الإسنا ره 
هذا بالرغم من أن ذنب الجنود مساو بل هو أعظم من ذنب مصدر الأوامر الظالمة. لأنه لولا الجنود لما 
سوك أوامن الظاله عفظة مخز . 


الأمظة كثيزة »والقصد واحد: وهو هذا + النقد الفال هو نقد الرحال: والتقليل قدر الإمكان من لغة 
الوضوح., تكلم كما تشاء بعدل عن الألفاظ الوهمية. 


بعدحيدا التظواف > أن أن سيت وش مقط حمر على التكله نحن الأسحاصن فل:صنار:واضبها والسيث 
هو إخصاء النقدء وإيهام الناس بأنها تملك قوّة النقد وسلطته بينما في الواقع لا تملك شيئًا ذو بال منه 
بل هي ظالمة في تعبيراتها أكثر من كونها دقيقة وفعالة كما ينبغي فيها. 


قد يقال : نحن نمنع من ذكر الأشخاص حتى لا يعتدي عليهم آحد إذا عرفهم. 

أقول: إني افترضت هذا الفرض من عندي محاولاً أن أجد أي مبرر مقبول لهذا الخط الأحمرء وأنا أعلم 
بأن الاعتراض غبيء لكن هذا أفضل ما يمكن تبرير مثل هذا الخط به إن كنا سنفترض حسن نيّة 
واضعه. وسبب غباء الاعتراض لا يخفى. وذلك لآن الذي يريد أن يعتدي على عامل في جهة حكومية أو 
خاضة شين عطلة الذق أسماع له أفإنة لوححتظر مق تتحفى ليذكزة له باسمه ول سسد هب شو ويتحة 
عن عند ورتكن الفووا ويه ثم حتّى لو افترضنا بن ذكر أسماء الفعلة قد يزيد من احتمالية 
تعرّضهم للعدوان» اللفظي أو اليدوي » فمن جهة هذا أمر جيد وفوف لمجال تخصوصا في الدولة لعدم 
الإساءة للمجتمع . ولكن الأهمٌ أنه افتراض بعيد ولا يجوز تعريض كل فوائد النقد الصريح ليس فقط 
للخطر بل للابادة الكلية المحققة من أجل افتراض مثل هذا. الذي تعرّض للاساءة من وزارة الداخلية لا 
يحتاج إلى ذكر اسم وزير الداخلية -وكأنه سرٌ عظيم !-حدّى يعتدي عليه. فإن أراد أن يعتدي على من 
باشر الإساءة إليه فالمباشرة بحد ذاتها ستكشف ليس فقط عن اسم الفاعل بل حتّى عن شكله؛ أو من 
الممكن بشئى من الاإصرار والبحث أن يجد اسمه. وأمًا إن أراد معاقبة مركز القرار فأسماء الوزراء 
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عليها. فمع الأسفء الخط الأحمر غبي وأي تبرير معقول له أيضا غبي. 


فما الذي يبقى بأيدينا ؟ يبقى أنك في دولة طغيانية » لا يريد أصحابها أن ينفتح باب ذكر أسماء 
المسؤولين ونقدهم مباشرة. وما هذا إلا سور لحماية النقد بالأسماء من الوصول إليهم هم. فالملك أو 
الأمين آي السبيخ بحت الوزراء من تقرهم بامسماكيم» ليس هيا فتهم فإله بعلم أنهم يروتهم أقل أويمثل 
الكلاب أو الثيران في خدمتهم » لكنهم يفعلون ذلك كسياج يحيطون به أنفسهم هم. فإذا استطاع الناس 
أن يقولوا اليوم ”فلان الوزير قرر قراراً ظالماً“ » فما الذي يمنع غداً من أن يقولوا » بنفس الحق الذي 
أباة ليه ذكر اسم الوزوز مماقيرة بالأمدق + "فادق الأمين فرن فزارا ظالما"- اعتيان ذكن اسسهاء العمال 
بالسوء والنقد يفتح باب نقد جميع العمّال على السواء. الدولة هي الكلمة . لأنها تعرف أنّها في المحصّلة 
مدنا كلماك.في اذهان الناش رهد الكلمات جانارها النفسانية والبدنية هي التي تُحدث النظام المراد 
في وجدانهم وضمائرهم. ولا تستطيع دولة أن تمارس العنف الخارجي كثيراً أو دائماًء وبالطبع لا 
قطي أن كما رسع بكة حنودها وفروعها ذانما [ اليا . الدولة تحتاج إلى سلطة الكلمة كما يحتاج 
الرضيع إلى الحليب للبقاء والقوة. ومن هنا في الدولة الملكية تحديداً توجد طبقة الأمراء وطبقة الوزراء, 
ثم البقية أتباغ صراحة. طبقة الأمراء تحمي نفسها بسياج تضعه بواسطة طبقة الوزراء. وعادة , إذا 
كافك الوزين نفس واحد مخ الآمراء فينتفك أن هذه الوزارة من الوزارات التي لاايجؤد نف أغمالهاء 
خصيرها اذا كان الداسلنة و اعد الوزاراف "الحمنايةة” زرا مقسيون ان الشحص اليشوو ل فنا 
هيام ويخ افسين النقه وجكرفة): وسوسيساة نكل "اللديوان الملكي؟ سكاف هن :تكون أيضا من 
المؤسسات التي لا يجوز أصلاً نقد عملهاء حتّى لو لم تذكر أي صاحب منصب أو منصب محدد أثناء 
نقدكء بل مجرّد ربط ”الديوان الملكي“ مع ”عمل سئ"“ هو ربط ممنوع معاقب عليه بالسجن أو العدوان 
بأشكاله المالية والبدنية. فمثلاً: في البلد ذات الخط الأحمر المذكور تكلم أحد الصحقيين المحسويين 
على الدولة ذاتها وعلاقته بها قديمة؛ تكلم بسوء عن عمل الديوان الملكي» فرموه في السجن بضع سنين 
ولم يهتمّوا لكونه لم يتجاوز الخط الأحمر الثاني إذ لم يذكر شخصاً ولا منتصباً ولا منصباً ؛وِنّما تكلم 
بأعلى ذرجات التحريد عن المؤنسة "الديؤان الملكي” هذى موضوع التقد.كان منخيفا وعاديا هذا 
مقارنة بالعظائم التي تأتيها تلك الحكومة؛ وبالرغم من ذلك ألقوه في السجن. وهذا شاهد على المعلومة 
البدهية المتفرعة عن النظام الديكتاتوري » وهو أن القوانين والخطوط الحمراء لا تُراعى بدقة ولا يمكن 
الامبته هأ بها يقرّة نافذة ]ثناق المساكمة ,هذا إن :وحديث مفاكنة مقيولة أضيلة: 


الحاصل : النقد الأنفع للناس هو الذي يبدا من الشخص الفاعل وينتهي بالشخص الفاعلء ثم إن شاء 
الناقن انون #نتصوية اك وال | النتفين و المتصيي وسفن افلة ذلك وبق طوف توزن الطفا قمع الحقن لق 
يبيحوا نقد المؤسسة والمنصب وحثّى المنتصب لكن مع حجب الشخص. ”لا تشخصن الأمور“ هي من 
العبارات الشائعة في البلاد المتخلفة والغارقة في مستنقع الديكتاتورية. وكأن الأمور غير مشخصنة في 
واقع الأمر ! ”دعونا نتكلم في الأفكار وليس في الأشخاص“». عبارة أخرى محببة للحمير أصحاب 
الخطوظ الحمراء. وكاتنا تعيش في السماء وليس.على الأركن حتى نتكلم في الآفكان دون الأشخاض ! 
كل قيود التعبير في المجتمعات الديكتاتورية هي قيود جاهلة وجاهلية. 
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أو ل إشنكالاق هذا القط أنه مبهم هذا ما هق "الأمن الوطفي“ بالضيط ؟ كلءشدئ يمكن ببطريفة أو 
بأخرق أن يكون مرقاطا بالامق الوطدو ويل كثير نمق الأمور التي أحدقك “"كاؤفل» في الأمن الوطكي فى 
أمور صغيرة وغير متوقعة ولم يكن يشعر بها أحد في البدء ؛ ثم تحوّلت إلى عواصف وزوابع لم تبقي ولم 
تذر. فضبط أنواع الكلمات التي يمكن اعتبارها بمعقولية قانونية ”تعرّض الأمن الوطني للخطر“ هو أمر 
أقل ما يقال فيه أنه عسير جدًا إلى حدّ الضبابية التي تسمح لكل من يستفيد ماذياً ونفسانياً من 
الوضع القائم في البلاد أن يعتبر كل من يعكّر له هذا الصفاء كشخص ”يعرّض الأمن الوطني للخطر“. 


ثاني إشكال أن نفس ”الآمن الوطني“ هو تسمية مبهمة وتخفي حقيقة مهمة. بالنسبة للجهلة » قد يبدو 
أن الأمى”الولدى فو شي مطاري ويكيوت ومرا د للكل:زقيف يعفل أن أذ يرية اح الأمن:الوتكي ١‏ لكن 
حين تحلل الأمر وتنظر إلى واقعه وليس إلى لفظه . ستجد أن الأمن الوطني عبارة عن الاستفادة غير 
الشرعية من موارد البلاد مِن قبل قلّة قليلة جدًاً وعلى حساب الأغلبية سواء في حريتها أو حقها أو 
مصلحتها المباشرة أو مصلحة الأجيال اللاحقة أو جميع ما سبق. فرق بين الآمن الوطني وأمن القلة 
التي يسم أو يستسلم لها الجمهور في وقت ما. الأمن الوطني المفترض أن يُطلّق على أمن الوطن 
ككل ؛ بمعنى الناس والموارد الطبيعية والأرض. لكن الواقع أن هذه اللفظة تُطلّق على مصالح فئة معيّنة 
من دون بقية الناس بل وبالرغم من كون هذه المصالح تتعارض جوهرياً مع مصالح عامّة الناس. ولذلك 
الكلمة مبهمة وعامّة وتخفي أي إنسان في صيغتها وشديدة التجريد. كالعادة . حين تجد مثل هذا 
الأسلوب في التعبين خالا ما يكون الأمر فيه دحل وححب وكذي: بالنسية لمعظم التلانا في الأرضن إن لع 
يكن كلها وتحديداً بلان العرب ::فإن "الآمن الوطني“ هو شئ لا يسِتْحَقٌ الدفاغ عنه.منن الأنساس:» بل 
جد كي كطايي د لا الصو اير د الوا جم 
مشروع وغير عادل بأي وجه. فالتكلم ضدٌّ ”الأمن الوطني' ' هو من أفضل أعمال ”المواطنة” التي قد يقوم 
بها المواطن . ومن أجل هذا الأمر تحديداً الك من ا سا اير ا 
على التعرّض له: أي لأمنهم هم فقط وليس أمن الناس ومصالحهم عامّة. 


ثالث إشكال ء فلنفرض أن الوطن فعلاً للجميع ؛ أي الإدارة فيه تعمل نيابة عن العامّة ولحساب ومصلحة 
العامّة وباختيار من العامّة » حينها سيكون لدينا ”أمن وطني“ بالمعنى الصحيح. ولنفرض الآن أن 
أشخاصاً يتكلّمون ضدّ هذا الأمن الوطني .بمعنى يدعون إلى أفكار تخالف ما قام عليه هذا الوطن , 

مثلاً تدعو إلى سلطة لا تكون نائبة عن العامّة » أو تدعو إلى إقامة أمور ووضع قوانين لصالح فئة معيّنة 
وليس للعامّة » أو تدعو إلى إلغاء اختيار العامّة للإدارة وتدعو إلى فرعنة بشكل أو بآخر , أو تتكلم ضد 
سياسات الإدارة فعلياً وتتهمها بالفساد أو الغباء أو العمل ضد مصالح العامة » أو أي نوع آخر من 
المعارضة للوضع القائم في حياة العامّة . الآن » أين المشكلة في هذا ؟ هل الكلام وحده يشكّل تعرّضاً 
للأمن الوطني ؟ قطعاً لا. لآن الكلمة يمكن الردّ عليها بكلمة. والكذب يمكن الرد عليه بالصدق. والدعوة 
إلئها يعازكن نضالع الحامة يمكن الرد عليها بالبعوة إلئ ها توافق مضنالح العامة يما أن الكلبة ل 
تفعل فعلها في الإنسان والسامع والمتلقي إلا بعد قبولها وإرادة تنفيذها أو وجود استعداد للعمل بهاء 

وبما أن الكلمة المضادة لهذه الكلمة متاحة ومفتوحة ويوجد من يقوم بها أو يمكن أن يوجد من يقوم بها 
بغير قهر خارجي» فلا يبقى أي سبب يبرر ولو من بعيد قمع المتكلّم والاعتدا واغلية يننا أو مالا سيت 
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كلنعه. بل علئ الفكتى :رحو نولك يكون مقيد ا للعالنة »نحي لتدكيرس المستمو ديا هد عليه .ومن 
جهة أخرى لرؤية احتمالات أخرى ومسالك مختلفة يمكن لهم أن يسلكوها ٠‏ ومن جهة ثالثة لفضح ما 
تقوم به الإدارة التي اختارها فعليا في حال كانت هذه الإدارة تحسن إخفاء الحقائق 3ق عتها: العامة أشد 


الناس حاجة إلى متكلمين يخازضون ديتهه وتيا كيذ إن كانوا يفقلون: 


لننظر في حالة واقعية : الدولة في حرب مع عدو. هذا العدو له مذهب ديني أو اقتصادي معيّن يخالف 
مذهب عامّة الناس في الدولة. وقعت الحرب :+ لأن العدى يريد التمدد وتصدير أفكارة ولى بالقهن إلى 
دولتنا. فجأة , يظهر في بلدنا إنسان أو جماعة تابعة للعدو صراحة . وتبداً تتكلم وتدعو الناس إلى 
التخاذل عن الحرب والكف عنها وعدم المشاركة فيها . وتدعوهم إلى اتباع العدو لأنه أفضل من ما هم 
عليه. فهنا » الدولة تحارب بجيشها خارج البلاد » ويوجد داخل البلاد من يحارب أفكارها ومقاصدها 
ونفسية شعبها وجنودها . فهل هذا مبرر كافي لمعاقبة المتكلّمين لصالح العدو من داخل الدولة ؟ طبعاً نحن 
نفرض أن المتكلمين في الداخل لصالح العدو لم يفعلوا أكثر من الكلام » آي لم يشاركوا في عدوان أو 
يحضروا له فعليا لإحداث عنف في الداخل , فتلك قضية أخرى ليست كلامية. فرضيتنا عن الكلام 
البحت. نعم , إذا حصل ورضي بعض الناس بهذا الكلام. ستنتج أفعال » لكن هذه الأفعال إن كا 

عدوانا فهي مثل أي عدوان آخر ننظر إلى آثره ولا ننظر إلى سببه الشخصي ., فالذي يقتل لأنه مؤمن 
بعقيدة له نفس عقوية من يقتل لأنه يكره المقتول ‏ لا يهم السبب الشخصي هنا المهم هو الفعلء وأي 
شخص قد يخترع آلف سبب لعدوانه وقد يكذب حتى على نفسه كأن يكون قتل الرجل لأنه يعشق زوجته 
ويريد أخذها لنفسه ثم يزعم أن ذلك كان في سبيل قضية دينية أو سياسية: فالنفس معروفة بهذه 
الخدع والاختراعات البديعة الشريفة. وقد ينتج قبول الكلام فعلاً مقبولاً . مثلاً قد ينتج أن حراك 
اجتماعي كبير اكتشف عدم فائدة الحرب أو بطلان الدوافع التي زعمتها الإدارة » كأن تكون الإدارة 
زعمت أن العدو هاجمها آو كان على وشك مهاجمتها بينما الواقع آنهم هم الذين بدأوا بالعدوان لآنهم 
يريدون فتح تلك البلد لأغراض تجارية سينتفع بها أصحاب الدولة ومن يتبعهم» فيكون كلام آأنصار العدو 
في الداخل كاشفاً بالآدلّة عن ذلك فينتفع الناس بهذا البيان الذي ما كانوا لينالوه لولا هذا الكشف, 
فيتحركون بحسب الآليات السياسية التي أقرّوها لإجبار الإدارة على إيقاف الحرب. فالكلام قد يودي 
إلى عدوان وقد يؤدي إلى إحسان. والعامل الحاسم في تحديد أي الوجهتين ليس المتكلّم ولكنه السامع. 
المتكلم كلامه أيا كان لا يخلق الاتجاه الذي سيتخذه السامع خلقاً , ولو كان الأمر كذلك لكان كل من 
يقرأ أو يسمع كلمات الحكمة وعمل الخير والإيثار على النفس فاعلاً لها تلقائماً بل جبرياً. ومن الواضح 
أن هذا غير واقع. الكلام لا يوثر بغير السامع. والكلام الواحد ‏ أيا كانت صورته » قد يؤثر تأثيرات 
مختلفة من النقيض إلى النقيض. الكلام قد يكون له معنى ما من حيث لغته وقصد الناطق بهء لكن ليس 
للكلام معنى محدد من حيث آثاره في المتلقين. وهذا أمر مبرهن عليه بكل أنواع البرهان» ويعرفه من 
نفسه وممن حوله كل إنسان. وبناء على ذلك , لا يوجد آي داع ولا مبرر عادل لمعاقبة أي متكلم لصالح 
العدو في بدنه وماله. فمن جهة ٠‏ كلامه قد انتشر وفرغ منه » فمعاقبته على كلمة قد انطلقت وخرجت 
وناو ينا |الناين الى درل هل ”لفكي اما ستكون محاكمته أو معاقبته سبباً لانتشار كلامه أكثر 
وتسامع الناس به؛ لآن أكثر الناس قد لا يسمعون عن متكلم ولكنّهم سيسمعون عن قتل أو سجن متكلم 
وسيطلبون معرفة ما قاله من أجل تلك العقوية فينتشر كلامه. على سبيل المثال » منذ فترة طويلة واسم 

فرج فودة يتردد في ذهنيء لآني سمعت أو قرآت -لا أذكر (وهذا بحد ذاته له دلالة)- أنه تعرّض للاغتيال 
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بسبب كلامه. ومرّ على معرفتي بهذه الحقيقة أظنْ سنوات , ولم تغب عني ولا زلت مهتمًا بهذا الشخص 
التق اغديل :سين كافمنة: وقبل أيام شاهدت وثاتقياً عنه في الجزيرة » وبعدها نزّلت كتابه الحقيقة 
الغائبة على هاتفي ‏ واطلعت على مقدمته اطلاعاً سريعاً فأعجبتي لفته وشئ من منطقه ؛ لكن العامل 
الحاسم المثير لي كان أنه تعرّض للاغتيال بسبب كلامه وكتبه فاردت الحصول عليها جميعاً وأنا في 
طويقي إلى ذلكبو! ن شاء الله سأقرآها جميعاً أو ما استطعت وأعجبني منها . هذا بالرغم من أن منطقه 
في بعض الأمور التي استمعت إليه يتحدث عنها تُظهر منطقاً ضعيفاً واحتجاجاً عاذ 1 تخراة حنىن 
سكا لكيه ترف لكل :ذلك ات عقيل سبوب كافنه فادين زثة قال نبيفا هما بالقذو الذي جهل اناس 
يفكّرون في اغتياله ويقدمون على ذلك. هذا مجرّد مثال , والأمثلة كثيرة على ممر التاريخ » حتى صار 
شخ الأقؤال الشائؤة بين الكتاب أفك إذا أردت نشر كتابك فلا يوجد ناشر أفضل من فتوى بقتلك أو 
حرمان لقراءة كتابك آو منع لدخوله البلاد. المريد لنشرك بمنشاره هو أفضل ناشر لكلامك وقضيتك أيا 
كانت أفكاره. وقد يكون المتكلّم مغموراً أو عادياً بل خبيثاً عريقاً في الخباثة» فيغيٌر صورته وينشره 
تعرّضه للنشر. : 

في إحدى البلاد » أقامت الدولة حرباً عدوانية على جارتها. ولا يستطيع أحد لا يريد التعنض 
للتعذيب أن ينطق بكلمة معارضة لتلك الحرب بل حدَّى يُشْتَم منها رائحة المعارضة ولو على بعد خمسمائة 
سنة من المسير. ومع ذلك , الآثار المدمّرة لتلك الحرب الغبية » الآثار المدمّرة بدنياً ونفسياً واقتصادياً 
جعلت الكثير جدًاً من الناس ترفض تلك الحرب وترغب في انتهائها. والآن وبدون أي معارضة من 
الداخلء بدأت الدولة تفكر جديا في إنهاء الحربء لكن بعد سنوات من الدمار. العمل الغبي عمل غبي» 
منؤاة قال شبخدن عنه أنه غبي أو لم ,يقل: لكق فائلاة أن يوجذ :من يقول خله ”غبي» حي لا:يظهر للأغمى 
والبصير أنه غبي, هو إمكان الرجوع عنه قبل استفحال ضرره وانتشار شرر شرّه. نعم؛ لن يكون كل 
متكلّم معارض للحرب متكلماً حكيماً مفيدا للأئة: هذا بديوي: لكن لاايوجن شوافي اعمال النامن في 
هذه الدنيا ينتج آثارا حسنة ومرغوية دائما . هل كل صذفقة تجارية ناجحة ؟ لا. هل كل زواج يستمرٌ ؟ لا. 
هل كل مولود يولد صحيحاً غير ميّت أو غير مشهوٌه أو مريض ؟ لا. هل كل صعود للطائرة يتبعه هبوطاً 
ليها لا . هفل كل أكل وشرب غير مسموم ؟ لا. هل كل دراسة بعضها وظيفة تناسبها ؟ لا. هل كل من 
تثق به ٠‏ قريب أو بعيد » نسيب أو غريب » يكون أهااً للثقة ؟ لا. وهكذا انظر في كل أعمال الآمم .من 
أضدقوها إلى اأكديها كط زكيا "كلب مدنف الفشلي لدنا ف البسكة وعون الممفونة ب كدان . لكنفي 
اأحيان الخرى» وا حيان كقيرف شع المرقري :ولد للك ففدلها بونشيل بمخاطر» التقاتع الشينة: نيجه عل 
قدو متخاظرة في هد هلدا «وبالشكير والقبول وعدي :من التوكل سير الإنسبان في هده الأرضن هو 
مقبول في الجملة. فالذي يذكر مساوئ -هذا كله على فرض أنَها مساوئ مطلقة وهو فرض باطل لكن 
لابأس لنفرض- فالذي يذكر مساوئ عدم تقييد الكلام بالقوانين والعنف , بذكر ظهور متكلّمين مسيئين 
ودعاة للفساد الديني والدنيوي؛ هو ليس فقط مثل بل هو أسواً وأجهل من الذي يدعو إلى عدم إنجاب 
الآولاد لاحتمالية -وهي احتمالية واقعية بل لعلها كثيرة- ظهور أولاد عافين أو مهومن أو :قافبية: أو 
الذي يدعو إلى عدم الثقة بإنسان مطلقاً لأنه جرّب أكثر من مرّة الثقة بقريب وبغريب فخانوا ثقته. أو 
الذي يذكر عدد حوادث الطائرات وبشاعتها » فينهى عن ركوب الطائرات ؛ ولم لا ينهى عن السيارات بل 
حتى الحمير والأحصنة التي قد ترفس الإنسان فتقتله أو تلقيه من على ظهرها فتندقٌ عنقه. ويعتبر 
التجارة مثل القمار , لأنها تحتمل الخسارة » بل في أوؤل خمس سنوات من إنشاء أي مؤسسة تجارية 
عادة ما تفلس أو تفشل أو تجد صعويات قاهرة. وهكذا يتم إيقاف كل عمل من أجل ما يمكن أن ينتج 
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عنه من أمر مرفوض. وهذا الطريق كما تراه » لا يستطيع أحد أن يقبل بتطبيقه في بعض المجالات 
كالكلام ولا يطبّقه مع ذلك في المجالات كلها. وإذا طبقه في المجالات كلها فعليه أن ينتحر ويخلص من 
هذه الدنيا...يل لا + لا ينتحر لأنه يوجد احتمالية صدق الذين يقولون بأنه بعد الانتحار ستجد نفسك إلى 
البد في النار ! 


الحاصل من كل ما سبق لا يوجد أي مبرر عادل ومعقول لوضع أي خط أحمر على الكلام الإنساني. لا 
دين ولا شخص ولا وطن. ولذلك لق تفو هما الخييرا على الكلام +[ :ميته إتساقية من تتفرضن علده 
فكل هذا الخ فافهية ومشورفة يل مشئيفة تويزداد المسخ كلما اتسع القيد . وستجد حال الناس في 
تلك البلاد أسواً ة في العموم من حال الناس في البلاد ذات القيود الأقل والآضيقء وبطبيعة الحال أفضل 
التلؤد اتسناقيا هي التي لا قيد فيها على العقل والتطو مطلفا. 


كاي بشخصة در آخر عبارة وقال في ذهنه ”هذه طوباويات وأحلا لا يمكن تحقيقها“. آه من أحكام 
المستعبدين على ما يمكن وما لا يمكن ! وما أسهل أن لا تضع الدولة قانونا يجِرّم الكلام ! أين الصعوبة 
و ”الطوياوية“ في هذا الأمر ؟! الصعوبة كل الصعوبة في فرض وقهر الناس على عدم التكلّم في العلن 
بما يتكلمون به في أسرارهم وفي إسرارهم. الناس يتكلمون فعلياً في أنفسهم ومع مّن يثقون بهم بكل 
أنواع الكلام المجرّم في أي دولة في الأرض. القضية ليست في خلق الكلام الممنوع قانونيا » القضية في 
فسح المجال له ليظهر في العلن بدون تعرّض صاحبه لعدوان من غيره من البشر. أين الاستحالة 
والآحلام الخرافية في هذا الأمر ؟ 

مثلاً . في أمريكا , وهي البلد ذات أقل قيوب على التعبير اليوم. نعم لا توجد فيها ”حرية“ كلام , 
على عكس ما يقوله دستورهم وما يفترضه غالبيتهم , لأنه لا تزال توجد قيوب على الكلام» ولذلك لديهم 
قضايا كثيرة في المحكمة العليا بهذا الخصوصء تناقش وتبحث في القيود المسموح وضعها وغير 
المسموح بوضعها بحسب رأيهم » ويزعمون أن ذلك بحسب ”الدستور“ ولا آدري ما علاقة دستورهم بهذا 
الآمر وليس فيه أكثر من نهي الكونغرس عن وضع قانون ”ينتقص من حرية الكلام“. على آية حال؛ لا 
نريد فتح باب حرية الكلام في أمريكا. لكن ذكرتهم فقط من أجل كونهم البلد ذات أقل قدر من القيوب 
الممكنة على التعبير. فإذا نظرت إلى بعض الأمور التي لا تعاقب الدولة عليها في باب التعبير » ستجد 
أنَّها ذات الآمور التي يرى معظم الناس في البلاد العربية والإسلامية أنها لو تُركت بلا عقوبة سيفسد 
نظام العالّم وتخرٌ السماوات على الأرض وتقوم القيامة ولا تقعدء وسينحلٌ المجتمع وتضيع الدولة وتخرب 
السياسة إلى آخر قائمة التهويل والتخريف المعروفة. ومع ذلك » ها نحن نجد الأمريكان يضعون أقدامهم 
على رؤوس كل هؤلاء المهوّلين » ودولتهم فوق الدول كلها في النفوذ المادّي والمعنوي من حيث السياسة 
والثقافة . وإذا تتبعت الأمر ستجد أنهم لم ينطلقوا في هذا الباب إلا بفضل قلَّة القيود على الدين وعلى 
التعبير وبقية الأمور الأساسية . لكن على رأسها التعبير الذي بداً التقليل من قيوده في الستينات من 
القرن العشرين تحديداً وليس قبل ذلك. ولذلك يذهب الكثير من ”العباقرة" من كل صنف إلى أمريكا 
ويفضلونها على غيرها. وحتّى الكندي أو الاسترالي أو البريطاني الذي يريد تعبيرا أوسع وطريقاً 
للعظمة أرحب يذهب إلى أمريكا. لم يكن هذا الأمر دائما على هذه الشاكلة. بل بدا ذلك بعد الستينيات 
تحديداً. وهو نفس الوقت الذي بدأت المحكمة العليا فيه تقلل من القيود التعبيرية. واستمر الأمر إلى 
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اليوم حين نجد أنها بلغت أعلى درجة موجودة اليوم في هذا الباب. فين الخرافة وأين الطوياوية في 
الأمر ؟ مع العلم أن القيود الأمريكية على التعبير » أقصد ما تبقّى منها . يختص عادة بجوانب لا 
نعتيرها عادة من القيوب التعبيرية » بمعنى آخر ما يريد المتكلّم عموماً في أمر الدين والدنيا قوله ٠‏ فإنه 
يستطيع أن يقوله بغير خوف عقوبة حكومية. فين الطوياوية في هذا الآمر ونحن نجده في دولة عندها 
أكثر من ثلاثمائة مليون إنسان في إحدى أكبر الأراضي في هذا العالّم ‏ من كل جنس ولون ولغة 
ومذهب. فلا تهربوا من الواقع والنافع برمي الشئ بأنه أحلام المدينة الفاضلة والطوياوية. 

وهذه عبارة أخرى سخيفة وتدل على جهل عظيم » وهي أن يقول لك الشخص ”نحن لا نملك مدينة 
أفلاطون حتى نحرر التعبير“. أَوَلاً هذا ينم عن جهل بجمهورية أفلاطون من الأساسء وهي مدينة نعوذ 
بالله بل حتّى بالشيطان من تحققهاء فإنها فرعنة من أسواء الأنواع. ومن قال بأنه يوجد فيها حرية تعبير 
أصلاً. أشباه المثقفين الذين يرددون كلمات لا يفهمونها لوصف أشياء لا يعرفونها للطعن في أمور لا 
يعقلونهاء متى سيكفوا عن هذا السفه. 


تعرين اللفسي: انلا "لفن لاه القرافون الى مخكلب لحان يدا لتقو معدي عضا اراق قي انقزر 
ما لا يقولنه في العان » ويقولون بالسنتهم ما ليس في قلوبهم ولا يدور بخلدهم ولا تقبله ضمائرهم. 
الصعب أن تفرض على الناس لنفاق بالقهر والعنفء وليس الصعب أن تتركهم يتكلمون في العان بنفس 
ما يتكلمون به في أنفسهم أو في السرّ ومع أصحابهم وأهلهم. هذا هو السهل. نعم هو صعب على من 
لا يريدون أن ب سا ا 0 الع ع حي الوك حون غلي من 
مد ل نعم, هؤلاء تعدزدة شيعا 0 06 ا 0 ا 000 
فحين يخرج هؤلاء جنودهم في التعبير » ليقولوا بأن تحرير التعبير هو ”حلم وخرافة وطوياوية“ وما أشبه 
من كلمات سخيفة . نستطيع أن نفهم مصدر هذه الكلمات , ولابد أن نعي بأنه لا أساس لها في الواقع 
ولا في العقل ولا في شئ من تجربة الناس وإرادتهم. 


كل إنسان يريد أن يقول ما يريد أن يقوله » لكن ليس كل إنسان يريد أن يترك غيره من الناس ليقولوا ما 
يريدون أن يقولوه هم. وهذه أكبر إشكالية في موضوع إلغاء قوانين التبيين. ولذلك لابد من سعي مشترك 
من الناس لمنع هؤلاء الظالمين من القدرة على فرض هواهم على البقية. كالذي يريد أن يأكل كما يشتهي 
ويمنع الناس من الأكل إلا من يده » ويريد أن يتنس مطلقاً ويمنع الناس من التحفن الأ يافة فيدلا من 
أن يقول ”إني أرى..فانظر ماذا ترى“ ٠‏ يريد أن يقول ”ما أريكم إلا ما أرى“. ولابد من إغراق مثل هؤلاء 
في يتم طوفان اجتماعي يغرقهم وجنودهم أجمعين , حتى يُقطع دبار القوم الذين ظلموا والحمد لله رب 
العالمين: 
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(من العوام إلى العامة ) 


إذا أردنا أن نعرف قيمة الإنسان وكرامته في أي مجتمع ‏ فعلينا أن لا ننظر إلا إلى شئ واحد وهذا 
الشئ هو الجمهور. الذي يحدد القيمة ليس القلّة بل الكثرة. وفي كل مجتمع . ستجد واحد من اثنين لا 
ثالث لهما ‏ إمّا تعظيم الجمهور وإِمّا قمع الجمهور. احتقار الجمهور هو الأساس الذي قامت عليه 
جميع ”الحضارات“ و البداوات القديمة , ولا تزال تقوم عليه الغالبية العظمى من البلدان بنحو أو بآخر 
إن لم يكن كلها في واقع الحال. ولكن كلمات مثل ”كرامة“ و ”احتقار“ مبهمة . فما معنى هذه الأمور 
تحديدا كف يتخلى هذا الأمز واقيا ؟ 


نستطيع أن نضع هذا المعيار البسيط لكشف هذا الأمر : هل الجمهور صاحب حرفة فقط أم صاحب 
معرفة إيهما ؟ أت هل حيية المسيو” حي نقيل الكل العفاش رمدو امارة ما ممتي لهات لذلك :رشق 
أيضا عامل للمعرفة وأمور الثقافة والفنّ أيضا ؟ أي هل للجمهور وظيفة علمية وسياسية كما أن له وظيفة 
معيشية كسبية ؟ نستطيع أن نصوغ هذا المعيار بكلمات كثيرة ولعل من أبسطها هو أن نقول : هل يتم 
الجمهور صاحب عقل وجسد أو جسد فقط ؟ أو هل الجماهير مجرّد حمير آم للجماهير قوة تنوير ؟ 


دعونا ننظر في النمط التقليدي والشائع للجمهور , وذلك عن طريق نض لبعض متَّظري فكرة ”الجماهير 
حمير“ بمعنى أن وظيفتهم الأآشغال المعاشية فقط حتى يتنعّم القلة وهم الْمتَغلبة ومن يدور في فلكهم 
ديا لكا لباندن الشوي اللتمياية ركديه) را نمراق لكر اموي يفطن فى فصن ار فبيها امنا 
يكفي لبيان هذه الفكرة: إن شاء الله. 


كلهم عقول لخربت الدنيا". وقال آخر "لول الحمقى لبطل العالّم". انال عي ار كان الاين كم 
فكلا نا أكلذا رظنا ولا شترينا عد نا تعدى (ن :الجقاك لا مكدكون عدن سيفو الحكيل مككداءالرطيروه 
على عقن اناد تكبا الما النارك العدي:! نكي 


النصٌ الثاني : من كتاب الإحياء للغزالي نقلاً عن إحياء سند العلم لأحمد الأزهري ٠‏ (وبهذا يعلم أن من 
تقيد من العوام بقيد الشرع ورسخ في نفسه العقائد المأثورة عن السلف من غير تشبيه ومن غير تأويل 
وحسن مع ذلك سريرته ولم يحتمل عقله أكثر من ذلك فلا ينبغي أن يشوش عليه اعتقاده بل ينبغي أن 
ل م ؛ فإنّه لو ذكر له تأويلات الظاهر انحل عنه عقيد العوام ولم يتيسّر قيده بقيد الخوض 
فيرتفع عنه السد الذي بينه وبين المعاصي وينقلب شيطاناً مريداً يهلك نفسه وغيره , بل لا ينبغي أن 
يخاض مع العوام في حقائق العلوم الدقيقة بل يقتصر معهم على تعليم العبادات وتعليم الأمانة في 
الصناعات التي هم بصددها ويملاً قلوبهم من الرغبة والرهبة في الجنة والنار كما نطق به القرآن ولا 
يحرك عليهم شبهة فإنه ربّما تعلقت الشبهة بقلبه ويعسر عليه حلّها فيشقى ويهلك. وبالجملة لا ينبغي أن 
يفتح للعوام باب البحث فإنه يعطل عليهم صناعاتهم التي بها قوام الخلق ودوام عيش الخواص.]. انتهى. 
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الغراء في ها الزونة هم مله أنوا قن تن #الخوز سن والتخراه هذا غم الأقراتبوالدقاف أن الفقهاء أ 
العلماء أو الحكماء؛ بعبارة أخرى ‏ آهل السيف وآهل القلم. والعوام لا عقول لهم في عين الخواص ا 
حمقى , وظاهرية في الدين وحظّهم من الدين أن يُلقنوا ما يجعلهم يراقبون أنفسهم بأنفسهم ويعملون 
للخواص بأحسن طريقة بدون الحاجة إلى رقابة الشرطة عليهم لآن ”الله رقيب عليهم“ وغايتهم ”الجنة 
والنار“ في الآخرة. فالدين وسيلة لحكم هؤلاء العوام وجعلهم يسيرون على طريق الخواص المستقيم. 
والكرام كا مسسدورة فين معاقد عنم ومع الكية الوا كى» وهنا هم الحلماء امن وزدقن الركلي السدة 
للأمراء. فالآمراء وظيفتهم تعنيف العوام إن خرجوا عن عقائد وأوامر العلماء التي لقنوهم إِيّاها » ووظيفة 
الجلكا عليه تق ان الحقا نه دز التعرا ما جنا سولهم رقة |ة | لشسه وا مكاء فد اها ديو داه تهباره 
العوام وسيلة الخواص في العيش الرغيد. وكل ما يجعلهم كذلك ويساهم فيه فهو مقبول , وكل ما يجعلهم 
والعياذ بالله كالشياطين المردة فهو مرفوض .. طبعا الشيطان المريد بالنسبة للخواص هو كل من هو 
خارج دائرتهم ويريد المشاركة في غنائمهم. 


من أجل إبقاء العوام في هذه المنزلة , لابد من القيام بأمور : 

ولا » ترسيخ فكرة أن العوام لا عقول لهم. والترسيخ له خطوات وألوان. فمنها نشر مقولات وأمثال 
شائعة بين العوام أنفسهم ويكررها عن جهل بعض هؤلاء ولا يفهمون ما يراد بهم. مضمونها الطعن في 
عقولهم واحتقارهم والطعن في شخصياتهم وضمائرهم. ومنها ما يظهر كأنه وصف برئ من الأغراض 
السياسية للحالة العقلية للعوام وهي أن عقولهم ”لا تحتمل“ غير الحرفة التي يعيش بها الخواص » وشئ 
من العقائد الظاهرية والأعمال التعبدية التي تكفل لهم ما يكفي نفسياً للصبر على الظلم والاضطهاد 
والاستعباد والاستبداد وانتظار الآخرة التي سينالون فيها النعيم المقيم بإذن الله, المهم أن يتركوا الدنيا 
الدنية اللعينة للخواص رضي الله عنهم ولا يعكّروا عليهم صفو عيشهم , لا بالثورات ولا بالمجادلات » فإن 
الثورات تعكّر صفو الأمراء والمجادلات تعكّر صفو العلماء » ومن الظلم الشديد للخواص أن تعكّر 
صفوهم أيها العامّي الخبيث. 

ثانياًء وضيع قيود قانونية على الكلام. لآخ العواع سي حوة كوجديم وجي الإنسان فخ الأسيف 
الشديد . سيضّطرون إلى التعبير عن نقمتهم أو التعبير عن شكوكهم وأفكارهم , وكلام الأمرين قد 
يتطوّر إلى حركة تعصف بالأمراء والعلماء أو ”اللصوص المتغلّبة“(الذين تغلّبوا على غيرهم بالقهر 
والسلاح ثم نهبوا أموالهم واستعبدوهم) للاختصار من الآن فصاعدا. فلابد من وضع عقوبات على كل 
من يتكلّم ضدّ اللصوص المتغلبة » وكل من يتكلّم ضد العقائد والمسالك التي يريدون من العوام قبولها أو 
على الأقل التظاهر بقبولها. 

تالكا تنعك الطيفنة وقزورةا تهون «الظفةة هنا كفل فقط من الناين تسكن إن يكن ودين 
الأمور» وبقية الناس هم حمقى لو صارت لهم عقول لخربت الدنيا على حدّ قول الزاهد المحترم الحسن 
البصري الذي زهد في كل شئ إلا حياته وسلامته اتقاءً للصوص المتغلبة في زمانه. فطبقة تدير وتفكرء 
وطبقة تحترف وتصنع وتدفع الضرائب الباهظة للطبقة الآولى. وتبرير مثل هذا الحال مستحيل بدون 
إدخال الإله جل شأنه في المعادلة: لأنه لا يوجد أي دليل أو سبب مقنع ولو من بعيد يبرر مثل هذه 
الطيفرةو ولا ذزة وليل من تارك أو كاكيق إو فك قاد ةدجل كل الثلاكك تشور] لى مك للد وعلن 
القاعدة » حين تريد أن تبرر الظلم والمستحيل فلابد من جعله قضاء وقدرا شقن لبنة قنز هال 
وبطبيعة الحال لابد من المبالغة أيضاً. فلاحظ أن كون الجماهير حميرء أو اعتبارهم كذلك أو السعي 
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لجعلهم أو إبقائهم كذلك, هو ضرورة وجودية عظمىء لولاها ”لخربت الدنيا“ و ”لبطل العالّم“ ! طبعاً حين 
تقراً دنه لكيات تكو ان واتلير] يقض مضجعهم- المساكين !- هم الحفظ على ”الدنيا“ و ”العام“ 
هذا مستوى اهتمامهم , تخيّل ؟! لكن يوجد غير هؤلاء الذين طاروا إلى الدنيا والعالم ٠‏ ممن عبّر عن رأيه 
وغرضه صراحة حين قال إلو كان الناس كلّهم عقلاء ما أكلنا رطباً ولا شربنا عدبا دولا ”يهني د 
صباحينا يقير تفمنه من عير العقاه فر للا «مو مح العقاف هنا . ولذلك يقول:(ما أكلنا بول 
شربنا]. فهو ولله الحمد والمنّة من العقلاء. لكن بقية الناسء نعم بقية الناس هم الذين ليسوا عقلاء ولا 
ينبغي أن يكونوا من العقلاء. مع الفرق الشاسع بين الحكم بِأنّم واقعياً ليسوا عقلاء وبين السعي 
لإبقائهم كذلك أو عدم الاعتراف بإمكانية صيرورتهم من العقلاء, أَيِّا كان معنى ذلك. نعم هم عقلاء 
بالقدر الكافي ل ”دوام عيش الخواص“ بحسب عبارة الغزالي؛ وهم عقلاء بالقدر اللازم لجعلهم يقومون 
بالصناعات ”التي بها قوام الخلق“ أيضا حسب عبارة الغزالي حبيب نظام الملك صاحب الدولة المعروف. 
لكن فيما وراء ذلك لا يمكن أن يكون لهم مدخل فيه » وهذا ما يحدد طبقتهم. فكن رحيماً مع العوام 
ومرّة آخرى خذها من حجّة إسلام المتغلّبة رحمه الله ”فلا ينبغي أن يشوش عليه اعتقاده بل ينبغي أن 
يُخلى وجرفته“ . نعم خليه وحرفته ودغ إعانته على تثقيفه وتعليمه . فهو من طبقة الحرفيين وليس من 
طبقة العافلين. أهَم شن أن لايتكسن "السَد الذي بينه«ونين المعاصي“: أما أن يعيش مُقلدا مُستعيدا : 
ويموت جاهلاً, ويُحشر أعمى ضالاً » فهذا لا بأس به » والله رحيم على كل حال. 

رابعاً » عدم تحنن الخواص على العوام. هنا عقبة نفسانية صعبة ؛ لكن لطالما استطاع الخواص 
تجاوزها. الإنسان لا يستطيع أن يستعبد ويستجهل ويستغلٌ إنساناً آخر إذا اعتبره إنساناً مثله. هذا 
غير ممكن نفسانياًء والذي يفعل ذلك سيصاب بالام في نفسه وعاجلاً أم آجلاً سينقلب حاله أو 
سيضعف وسيتمرْد عليه من تحت سوطه وسلاحه. لكن الواقع آن القاهر والمقهور من بني الإنسان؛ 
شاؤوا آم آبوا. فما الحل ؟ توجد حلول متعددة ‏ مرّة آخرى الإنسان حيوان مبدع » وحتى في حيوانيته 
وتوحشه هو مبدع. أحد هذه الحلول . وتستطيع أن تسمّيه الحل التلمودي , هو التمييز بين الظاهر 
والباطن» ويمكن صياغته هكذا ”العوام قشورهم بشرية ولكن حقيقتهم حيوانية“. والذي قرأته أن التلمود 
يقول ما مضمونه بأن غير اليهود خلقهم الربّ (مرّة أخرى , الربٌ لإنقاذ ضمير الظالم !) على صورة 
بشرية حتى لا تنفر منهم طباع اليهود حين يستعبدهم اليهوب ويخدمونهم. فغير اليهودي بشري الصورة 
حيواني الحقيقة؛ فمثله مثل الحمار والثور لكن رحمة باليهودي جعله الربٌ يشبهه في الصورة من باب 
التآنيس. الآنء بعيدا عن تفاصيل هذه العقيدة . لبها يأخذ به جميع الناس شرقا وغربا من الظالمين 
وكثير من المظلومين أيضاً . وتنعكس هذه العقيدة التلمودية في شتائم العوام في كل مكان: وشتائم 
الخواص للعوام خصوصاًء فتجد شتائم مثل ”يا كلب“ و ”يا ثور“ و ”يا حمار“ وما أشبه من حيوانات 
أليفة وغير أليفة. لح اطي عير لزع فو بساك جا ا را أستطيع من جهة ضربه بغير 
تأي ضميريء أو استغلاله بدون انفجار عاطفتي. هذا الحل هو أمثل الحلول على الإطلاق. وخلاصته 
”اعتبره حيوانا“. فالحيوان لا يفهم إلا لغة الثواب والعقاب , أي الجنّة والنار في الآخرة أو الجنّة والنار 
في الدنيا » فجنته إبقاؤه حيّاً مع شئ من القوت , وناره هي السجن والقتل والتعذيب وما أشبه. حل آخر 
هو العرقية. وتبداأ العرقية عادة باللون » ثم تتدرّج إلى الأنساب الجسمية والمعنوية» ثم تصل إلى الهوى. 
فمثلاً. قد تجدهم يعتبرون من كان من لوننا أفضل من غيره. ثم من بين أهل لونناء من نسبه مثلنا 
أفضل. ثم من هو من نسبنا , من يوافق هوانا هو الأفضل. وهكذا لابد من التدرّج في التفاضل , وغاية 
التفاضل هي احتقار الأقل من الأفضل , والاحتقار يبرر حرقه بالنار. ففكرة تفضيل بعض الناس على 
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بعض,» .هي عادة مقدمة لتبرير الاستغلال المادي الدنيوي. وغاية هذا النوع من التفضيل هو تبرير 
اشنتغال تجضن الناس في ”صفق التخل> و "حفر الآنار" من آخل أن ناكل الرطب ويشيرب الماء العذب 
قلّة متّكئة على شرفات القصور مع الحور. فالحلول كما ترى تدور حول شئ واحد وهو سلب الإنسانية 
عق الاتساك :وين هذه الخلول: وهو الحل المفضل عند طائفة العلماء » هو أن تقول : قيمة الإنسان في 
العقل؛ والعقل غير موجود عند العوام» إذن يستحقٌ العوام معاملة تحت إنسانية. والحلّ المفضّل عند 
طائفة الآمراء » هو أن تقول : الذي يغلب رب » فالمغلوب عبد. ومن لوازم هذه الحلول جميعاً هو الانفصال 
عن العوام. والانفصال هنا مكاني ومادّي. بمعنى أن الخواص ينبفي أن لا يخالطوا العوام أصلاً » أو 
إن خالطوهم فمن بُعد ومشافة حقيقية , وإن اضطروا اللاقترأب منهم قفي مناسيات,ثادرة حتى يكيتوا 
وحودقه فقط ويد كزوهه دوه قايس الأصتل لقصل وكا" الاجتمان يؤدي إلى تبك الأحا سمس وعد 
انون قعاناة التابى .هنا يسبل إكفال عملية القيدوا لاستهادل + ون الع لاترف فالقلن ينين 
فتصدر الأوامر العنيفة والدموية والسيئة بلا مبالاة » لماذا ؟ لأنهم لا يرون آثار أوامرهم , وإن بلغتهم 
بلغتهم بصورة باردة هي الألفاظ والألفاظ المختصرة تعابة :ا فين ا كان مكل كنت العدتلن “ين : 
تمت العملية قما المشتكلة .:الألقاظ مهما كانت لا توصل الصراخ والعويل والآلآم والنؤين والخوف والبكاء 
والقضئوالدل وهنذا مسناحن على مده اللقددى على التغزاء. فكيق سكن التسلط على العواع يدون 
الاتصال بهم؟ هنا نأتي إلى البند الآخير في هذا الشرح المختصر. 

خامساً النظام الهرمي. لايمكن إيجاد العوام وحفظهم بدون النظام الهرمي. بحيث يكون الخواص 
الكالصين في بههة + "فوق” يفكي يصذرون الأواامن ويتحذون الضتراتي واكم العواء الكالضيافي بجهة 
مقابلة » "تحت" حين يخضعون ويدفعون ويعانون في سكوت قدر الإمكان شكر الله سعيهمء ثم بينهم 
درجات من أناس كالبرازخ » لهم وجه إلى الخواص ووجه إلى العوام؛ وهم موظفي الدولة وجنودها , 
وهولاء يتديجون صبعودا وتؤولاً لكن ألا يبلغون فردويين القواض في "الأعلى ولااقعن هت العواء في 
الأسفلء تستطيع أن تعتبرهم كرجال الآعراف إن شئّت»ء بين بين. زلا كفي أن حزرين اإتطاء الورفني في 
السياسة لابد له من غطاء فكري كالعادة . وهذا الفطاء عادة ما يكون فكرة ”تراتب الوجودب“ حيث الله في 
الأعلى ٠‏ .والموجودات اللماذية في الأسفل #«وبين الله والمائيات توجد البرازة التي تعمل في خكوية الرب 
إن شئت وهم الملائكة والرسل. هذه من وظائف العلماء الكلامية المساهمة لتكوين الدولة » وهي اعتبار 
الدولة صورة الكون: طبعا بعد تضبؤيز الكون كدولة 21 «الدولة الذي يسشتيونها وفبي الدؤلة التي 
غرضها جعل العوام تدفع وتخضع للخواص. أفضل تصوير لهذه الدولة ٠‏ وهو تصوير يلخص مات 
الآلوف من الستنوات إلى يومكا هذه في موضوع السياسة التقليدية ‏ لخصه وانحد من القدماء فقال "من 
والانا أخذنا ماله » ومن عادانا أخذنا رأسه“. هذه الكلمة تغني عن ألف موسوعة في السياسة الحقيقية 
لمعظم الدولء قديماً وحديثاً. زبدة سياسة اللصوص المتغلّبة هي في هذه العبارة. ”من والانا أخذنا ماله, 
ومن انان الخلانا اسه أحهه اكه سنا كك يخي نذا كلها لاكخة و كريد أن تكتمة الال ينتسا 
لأنفسنا ونمدٌ أرجلنا على قد لحافنا , كلا » هذه نصائح نعطيها للعوام الذين سنسلبهم لحافهم ونعطيهم 
لحافاً قصيراً عليهم أن يتدبّروا نومهم تحته , لكن بالنسبة لنا ولأزواجنا وذريتنا فسنمدٌ أرجلنا على قد 
لحاف مجموع العوام الذين يخضعون لنا. وللحفاظ على ذلك, لابد من النظام الهرمي. فيرى العامّي فوقه 
شخضا يتتدى إلى طبقته لله خرج منها الكن هذا العامّي يعلم أن قَدَمِ الخواص فوق رأسه 1 
ما يكفي من الدافع لوضع قدمه على رأس العوام الخالصين تحته تنفيساً عن الكرب الذي يجده ورائحة 
القدم العفنة الموضوعة فوق رأسه. وهنا نقطة خطيرة وهي من أهم أسباب استمرار هذا النظام؛ وهي 
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تكد الحواء رضية الحواء امكاليي :هد "شاه فى كل الدول الى ا مك ةا الحطاى وليب لماه 
بعضهم على بعضء والتفريق بينهم بكل سبيلء هو عمل ضروري من أهم أو أهم الأعمال التي على 
الخواس القياءنمها لحفظ مراكرهه رعهنا لحي وعاد: ما فكون ترحس العزاء هلي يعقجيه النفضن اثيوا 
فق توحدى الكزادى علدية. وق دوا د1 لاه كل ره ستصيل تليق لتخا عى ولو فك الدرا .سير في 
في التنعم والتلذذ بغنائمه وسيقلٌ بالتالي اهتمامه بالعنف ووسائله الضرورية لقمع العوام وحفظ النظام. 
ولذلك تصير مهمته إشرافية أكثر, وعملنة يدانه أقل: وهنا يآتي دور العوام الذين انسلكوا في خدمة 
الصركر ادا 0 9 مع ا ل مر 
0 افد ل انهاه الجر 6ق فيا 
يعدب ويقتل وإن كان من الموظفين ينهب ويرتشي ؛ أو كلاهما إن قدر على ذلك في سبيل أخذ أكثر 
قدر من المال من العوام كما يرى أربابه يفعلون. فكيف يتورّع عن أخذ الآلف » إن كان يرى أربابه 
أربابه يقتلون ويسلخون ويسجنون في سبيل مصالحهم. وهنا ينقلب نصف الهرم بكل قوته على النصف 
الأسفل من الهرم؛ وينشغل بعضهم ببعض»؛ ويتفرّغ الخواص أكثر إلى ملذاتهم ونعيمهم هم وأزواجهم 
وأولادهم. د 1 جد لجسي د اجن در ور ل 
وهذا أشرف الأحوال با قسن ليود الخال 


الخلاصة : يوجد نظام الجمهور فيه عوام » ويوجد نظام الجمهور فيه عامّة. هم عوامٌ إذا كانوا أدوات 
مالية للخواص. وهم عامّة إذا كانوا أصحاب سلطة وغاية كل مصلحة وأساس كل قانون وسياسة. قد 
ذكرت لكم أهمٌ خمسة أشياء تشكّل نظام العوام , اقلبوها لتعرفوا صورة نظام العامّة حيث السلطة 
العامة صورة العامّة ولخدمة العامّة. والسلام. 


1/1 


( آثار الأحكام ) 


قال منصور الحلاج رضي الله عنه (مَن هم بشئ مما أباحه العلم تلذذاً ‏ عوقب بضياع العمر وقسوة 
القاب وتعب الهم في الدنيا) 


لكل حكم عقوية . والحكم الذي لا عقوية له فلا حاكمية له. وقد تكون العقوبة بخسارة المثوبة » وهذه أيضاً 
عقوبة #كما أن معاقية شحسن مكادً بحرماتة من :مال كان من اللمكن أن يناله لئ فعل شنيتا ما أن له يفعل 
شيئاً ما هو نوع من العقوبة له كمثل قاتل انحرم من ميراثه من قتيله بسبب فعل القتل المحرّم. وموجب 
الحكم إن لم يكن عقوية اقماتيجه الشتقدوياعنا على العمل يني العم من اناس أن يواعد 
الإنسان إما كسب شئ أو اتقاء حصول شئ ‏ والكسب هنا بالمعنى الواسع , فقد يكون تحقيق ما في 
النفس هو بحد ذاته كسباً من حيث شعور الشخص بالرضا عن نفسه من حيث تجليها ومطابقة باطنه 
لظاهرة.وعدة كسب الشيئ + أو حصول الشيخ المحقى +انابخل تحة مستي الفقوية. 

الحكم قد يكون بعمل شئ أو بعدم عمل شئ. مثلاً مثلاً , ”آعطٍ فلاناً كذا “ هذا حكم بعمل شئ. ا 

كذا من فلان”“ هذا حكم بعدم عمل شئ. والعمل قد يكون ماديا ا و 
والقصد والهم بالشئ. فكل عمل داخل تحت مسمّى العمل. ما العمل ؟ هو تغير ٠‏ حركة , اختيار شئىّ 
موحت أشياء تكقيلة وجوديا . فمثلاً ٠‏ حين تنوي التلذذ بالطعام ' فهذه النيّة هي تحديد لإرادتك في 
معت التلذن .: وقد كان بالافكاق  ]:‏ خدوق :عتيفا :لخو لحصس عه التلة ل أو شن تدوق شنينا فيه الل نمع 
مقاصد أخرى. 


بما أن لكل حكم عقوبة » والعقوبة هي شئ مرفوض للنفس وتكرهه ؛ فنستطيع أن نقول بأن الأحكام 
مقترنة ذاتياً بما هو مكروه. ومن هنا نستطيع أن نميّز ثلاثة مستويات من الكراهة تقترن بثلاثة أنواع من 
الآحكام : الاكراه , و الكره » والمكروه. 

أ الإكراه » فيتعق بالأحكام الواجبة والممنوعة والتي العقوية فيها تُقام على يد سلطة مجبرة وقاهرة 
لمخالف الحكم. مثلاً. القتل. حيث يتم إكراه الدولة للقاتل على عقوية القتل التي قد تكون قصاصاً أو 
سجناً مثلاً ولا يؤخذ رأي القاتل وإرادته في الحسبان حين يتم إنزال العقوية المحددة به جزاء على عمله. 
فنسمّي هذا النوع بالآحكام الإكراهية من حيث أن العقوبة فيها تحصل بيد سلطة قاهرة تُكره المعاقب 
على إرادتها بالعنف الماديء كالآخذ والضرب والجلد والسجن والذبح والشنق مثلاً 

أمّا الكره » فيتعلق بالأحكام المستحبّة والمنبوذة والتي العقوبة فيها ثُقام على يد المجتمع المحيط 
بالمخالف للحكم. والعقوية هنا ليست عنيفة مادية » بل هي داخلة في مساحة الحرية الفردية والذوق 
الشخصي. مثلاً. أكل البصل. شخص يأكل البصل فيتأذى مّن حوله برائحة فمه الكريهة لهم, فيعاقبونه 
بعدم الاقتراب منه والتكلم معه وصحبته مثلاً. هنا توجد عقوبة وهي خسارة صحبة الناس ومودّتهم , لكن 

من الواضح أنْها ليست مثل السجن والذبح. فالناس أحرار في صحبتك أو عدم صحبتك , وإذا تصرّفت 
بنحى غير مخالف للواجبات ومرتكب للممنوعات » بل تصرّفت بنحو يخالف ما هى أجمل وأليق وأكثر ذوقاً 
جما ويدكن فكرا كفنا واد كينا ٠‏ فحينها قد يختار المجتمع التصرّف معك بنحو لا يُكرهك بالعنف 
والإجبار على شئ ولكن فيه خسارة غير مباشرة لمكاسب مادية أو معنوية لو حصلت لك تلك الاتصالات. 


1/2 


أمّا المكروه » فيتعلق بالأحكام المباحة والتي العقوبة فيها تُقام على يد الربٌ أو الطبيعة في هذا 
العالّم. وفي هذا الصنف يتكلم الحلاج حين قال (مَن همّ بشئ مما أباحه العلم) فهنا يقصد العلم 
الشرعيء أي العلم المتعلق بالأعمال والأحكام, لأنه الذي يبيح ولا يبيح؛ إذ الإباحة من الأحكام؛ بهذه 
القرينة نعرف أنه قصد العلم الشرعي أو العلم بالأحكام العملية. ولاحظ أنه حين كان الحكم في الشرع 
هو الإباحة , فهذا لا يعني عدم وجود عقوبة على عكس ما يظنه قاصر النظر من المتفقهة. (مَن هَمٌ بشئ 
مما أباحه العلم تلذذا ٠‏ عوقبت بضياع العمر وقسوة القلب وتعب الهم في الدنيا] لاحظ أن العقوية 
ليست شيئا تقوم به الدولة كالقصاص والقطع مثلاً: ولا شيئاً يقوم به المجتمع عن وعي وإرادة مثل 
مقاطعة الخبيث اللسان والرائحة » بل هو شئ سيحدث له بنحو يُجهّل فاعله المباشرء ولذلك صاغ 
الحلاج الحكم بصورة ([عوقب] ولم يحدد الكائن الذي سيعاقبه؛. لكن من النظر في العقوبات نفسها 
نستطيع أن نحدد أنه يقصد يد الرب الفاعلة في الطبيعة والكون: آي هي عقوبات وجودية وليست 
إيجادية بشرية. فما معنى عقوية (تضييع العمر) ؟ هذه ليست سجناً ولا ضرباً. وكذلك (قسوة القلب) 
فمن هذا الذي سيدخل إلى قلب الشخص ويقسيه ؟ يشبه هذا الأمر أن نقول : من لا يفرّش أسنانه كل 
يوم سيُعاقب بتسوّس الأسنان وبشاعتها وتكسّرها في الكبر. 


بالنسبة للأحكام الإكراهية. الإكراه ضدّ الحرية. والحرية هي جوهر الإنسانء لأنها متعلقة بإرادته التي 
هي دائما حرّة الوجود ومريدة للظهور والتحقق. فيمكن تحديد مدى حرية الناس في أي مجتمع بالنظر 
[للجخاكتة الاتكاء الإكراه عترفت: متى يتدوز أكرأة الإنضبان على شي |" الجواب دعا هذ السؤال 
حياته في الأرض. 

العدل أن لا يتم إكراه إنسان إلا كجزاء له على إكراهه شخصاً آخر على شئ. 0 
العمل كما وكيفا » فالعين بالعين تعني عين واحدة مقابل عين واحدة ٠‏ وكذلك تعني عين مقابل عين , 
العدل توازي الكمّ والكيف قدر الإمكان في الحكم. لكن هنا يوجد مساآلتان : 

الأولى » البادي أظلم . فكيف يكون الذي بدا بالاعتداء مستحقاً لنفس الشئ الذي أنزله بالمعتدى 
في رد الضربة بضربة , ولكن ماذا عن عقوبة إدخاله إِيّاك في معمعة وإزعاج الضرب وطلب العدالة من 
الآأساس ؟ أنت تعيش في حياتك بسلام واعتدال » وفجاً يآتي شخص ويضربك ويجعلك تضيع ساعات 
من عمرك في السعي للحصول على حقك في القصاص .ء وتمرٌ بما تمرٌ به من قرف واضطراب أثناء 
ذلك. فين عقويته على هذا الأآمر ؟ ثم إن المعتدي الذي يعرف أنه لن يتعرّض إلا لضربة مقابل ضربته 
في أقصى حد , لن يجد ألم الضربة التي سيتعز ض لها قصاصاً كما وجدها الذي تعرّض لها عدواناً, 
لأنه سيقول في نفسه ”أنا ضريةه رز وموك مدعل لايور شتروى يكيرنا ' فلن يشعر بذلٌ وظلمة 
الظلم الذي وجده المعتدى عليه. فحتى إن كانت الضربة ماذياً لها نفس العدد والكيفية الصورية , إِلَّا أنها 
غير مساوية لتلك الضربة من جهات كيفية أخرى؛ بل حتى الألم الواقع على البدن يتغيّر بحسب شعور 
النفس تجاه العمل؛ وهذا أمر مجرّبء فأنا حين أقول لصاحبي على سبيل التجربة ”اجلدني بهذا الحزام 
خمس مرّات لأني أريد أن أختبر شيئًا“ فيفعل ذلك , بالتأكيد لن أجد نفس الألم الذي يجده شخص 
تعيض للخط والجلد خمس مرّات بنفس الحزام وهى يشعر بمرارة العدوان والإجبار. فالواقع الإنساني 
يقضي بعدم مساواة الحركة المادّية الصورية مع أي حركة مادية صورية أخرى ؛ بل توجد جوانب مادية 
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أيقينا وكتاهرة لأهلها انميق اكدقها يعيخ لادان ان كا توي القضاكن القادل :هنا وليست العادل 
صورياً فقط. ولذلك , إذا قلنا مثلاً بأن الضربة الواحدة العدوانية يستحق صاحبها ضربتان » نعم, 
حينها يمكن أن يتساوى العملين. فيحصل المعتدى عليه على حقه في الضربة الأولى ؛ ويردٌ العدوان 
بعدوان مثله في الضربة الثانية. الضربة الأولى من المعتدى عليه ليست عدواناً مقابل عدوان المعتدي 
النادي: يهني مشاواة هترية بخترية على سيل القائلة السورية: لكن الأمساس بالعدوان وآلم 
الضربة المعتدية لا يكون إلا في الثانية. 

المسالة الثانية » المقصسن حاكة. مثلاً +افتزهن أن شخضا ههه هلي غير ويذا يحرك يدية يالضرب ؛ 
وصدف أن أصاب عينه فقلعها » ثم تدخّل الناس وانفضٌ الشجار. الآن . ما هي العقوبة العادلة ؟ 
المعتدي لم يقصد إحداث ضربة واحدة فقط على العين » بل دخل وضرب بغير تأمل وتحديد » حتى وقعت 
الضربة على العين. فهي ضربة غير محسوية. فكيف يكون العدل أن يتم ضربه بضربة محسوية ؟ 
مقصده لم يكن محسوباً » فلابد أن نحكم عليه بنفس الحكم وهو أن نمكّن المعتدى عليه منه حتى يضربه 
كعونا عض عسوت ببالاضافة طينا إلى قلع عينه. 

إذا عرف المعتدي أنه سيتمٌ أوَلا القصاص منه بحسب صورة ما أنزله بالمعتدى عليه #وتانيا ميته 
مضاعفة الصورة , وثالثاً سيتم إنزال قصده به وتمكين المعتدى عليه منه كما تمكّن هو منه بقهره الأول » 
فحينها سيكون العدل الأعدل قد تحقق وسيكون ذلك أكثر ردعا للمعكدوق وأ كن تشيفيا للمعتدى عليهم. 
هذه قضية. 

قضية أخرى هي : الذي يقضي على نفسه بالإكراه يجوز إمضاء قضائه عليه. فمثلاًء شخص ألزم 
نفس تعقل ملي سداد ميلك معن في جنال حصل أوالغ يحصل كني متحدي فاذا وق الامو جاز 
إكراهه على دفع المبلغ الذي آلزم نفسه به حتى لى غير رآيه بعد ذلك. 7 

لاحظ أن الإكراه غير مبرر إلا إذا كان المكرّه هو الذي شرّع على نفسه جوهريا ما سيتم إكراهه 
عليه. فالذي يعتدي على غيره قد أجاز الاعتداء عليه بنفس عدوانه . لأته أكره غيره على شئئ . وهذا الغير 
له إرادة مثله » فيكون قد أجاز بذلك إنزال هذا الأمر بنفسه وسيتم تحديد العقوبة بناء على عمله هو 
الذي سيُتَخَذ كمعيار لصناعة العقوية. وكذلك الأمر في العقود والعهود , وهي إلزام المرء لنفسه بشئ ما 
حتى يرضى غيوه بالدكول في التداق معة امن الال : صاحب الإرادة لا يجوز كسر إرادته إلا بإرادته 
المباشرة أو غير المباشرة. وغير ذلك يكون الأمر عدواناً على إرادته يجيز له كسر إرادة غيره بنحو عادل 
كما ام مهنا 

باستثناء العدوان والتعاقد , لا يجوز إكراه إنسان على شى. 


بالنسبة لآحكام الكره . هنا نجد دائرة أوسع من دائرة الأآحكام الإكراهية السابقة , والتي يمكن أن 
نسميها أحكام الدولة كما أن أحكام الكره يمكن أن نسمّيها أحكام المجتمع. وإن كانت الدولة تصدر 
القوانين . فالمجتمع يصدر عادات. والمجتمع هنا ليس شيئاً واحداً ؛ لكنه المجتمع اسم جنس» بمعنى أي 
محجتمع من الناس محيط بالفرد نواه اجنين اويا أو وؤليفيا أو غير ذلك. وقد تتعدد عادات 

المجتمع الذي له إطار دولة واحدة . وقد يهرب عامل يستحق عقوية من مجتمع إلى مجتمع داخل المجتمع 
لوال اد كفل من شركة إلى بشبركة إى من أقدزة إلى أسترة رمن ستيكنة الاهي حدق اريف نيك إلى 
مدو وتدو ل لشينويما أن القراحين اه اخ تكتكمل على هذوةة حيبي في فيان التخليل :إلى كقوه ا مرنة 
عندقة أو سالنة هدي تكون لها فحالية :فا لفاذات الاخضاف لكل أن تكووزلها لوق من العقومات لصسنقه] 


14 


و إلا كانت بلا فعالية. فمثلاً , افترض أن مجتمعاً ما قال ”لا يجوز لبس الرجال للحرير“. فخرج رجل من 
وسطهم ولبس الحرير. الآن » ماذا سيفعلون ؟ ! ق كاتوا لن يفعلوا شيئاً فهذا النهي لا قيمة اجتماعية 
له. يفيك أنه نفس كافنا “فا لدولة لنت حل . نعم, هب أن هذا المجتمع قال ”لا يجوز لبس الرجال 
للحوين ومن يل الك لىادرتهه نا“ #"حينها تشيكون للحكر كبئ فتن الفعالية بالنسية مزايويه 
مصاهرتهم. وقس على ذلكء فهذا مجرّد مثال لتبيين الآمر. فالمجتمع لا يحق له المعاقبة العنيفة ٠‏ بمعنى 
الاعتداء على الأبدان والأموال مباشرة. لكن يحق له المعاقبة غير المباشرة » وأهمّ تمثلاتها في الألفاظ بأن 
يتكلموا ضدّه والكلام حرّ إذ لا إكراه فيه أو بأن لا يتكلموا معه وَّالمقاطعة يأن لا يصحبوه ولا يعطوه ما 
يملكون الاختيار في إعطائه , وَ سوء الخُلّق معه كالتجهّم في وجهه أو السخرية منه. بعبارة أوضح , 
عقوبات المجتمع تندرح في ثلاثة » الكلام والمقاطعة والأخلاق. أ تهاء لهذ الخاوقة يكو لعزي على 
إطار الدولة ' لأنه سيدخل حتما في الإكراه أي العنف المباشر تجاه البدن والمال. 


بالنسبة لأحكام المكروه . فهذا أوسع الأحكام على الإطلاق ؛ أي أوسع من أحكام الدولة وأحكام 
المجتمع. وإن كانت القوانين والعادات لا تنطبق إلا على العالمين بها والبالغين لسن التكليف فيها » أي 
على البالغ الراشد بحسب العبارة الشائعة » فإن أحكام المكروه أي أحكام الطبيعة تنطبق على العاقل 
والجاهل, الصغير والكبير» القاصد والمخطئ. هذا بالنسبة للآحكام الطبيعية. مثل ذلك طفل شرب السمٌّء 
فإن السمٌ لن يقول ”بما أن هذا طفل ولا يدرك عقوية السمٌ التي هي الآلم مع الموت» فلن أَوَثْر فيه“. هذا 
لن يحصل عادة كما هو معلوم للجميع. والذي يقفز من عمارة » سيقع ويتكسر في الظروف المعتادة, 
سواء وقع بإرادته منتحرا أو بغير إرادته كالانزلاق. الطبيعة قانون طاغي لا إنساني. فهذا هو الشق 
الأول من أحكام المكروه. يوجد شق آخر وهو الأحكام الربانية. وهذه فيها إشكال من حيث أن بعض 
الناس لا يعتقد بها ولا يمكن إظهارها لهم بنفس ظهور الأحكام الطبيعية؛ وما يظهر منها أي ما يمكمن 
إظهاره منها يمكن بسهولة أن يتمٌ تأويلها تأويلاً طبيعيا كونياً سببيا فيقع الإشكال , ولذلك تجد الشيخ 
ابن عربي رضي الله عنه في الفصوص أشار إلى التبادل بين نسبة الفعل إلى الرب أو إلى الطبيعة: أي 
أجاز ذلك. والسبب واضح وهو أن الطبيعة هي يد الرب. فحين قال الله لأمُ موسى ”إنا رادوه إليك": 
فنسب الردٌ إلى نفسه. إلا أننا حين ننظر في القصّة بعد ذلك نجدها صورا طبيعية وعلاقات سببية 
طبيعية عادية. موسى لم يرضع.ء ذهبت أخته بأمر أمّه إلى امرأت فرعونء اقتنعت هذه وأرسلتها إلى أم 
موسى بنصيحة آخته؛ ونحو ذلك من صور طبيعية وسببية مفهومة بشكل عام؛ وحتى تحريم المراضع 

عليه ليس بالضرورة ”معجزة“ لأن الكثير من الأطفال لا يرضعون من أكثر من امرأة ثم يقبلون الرضاعة 
هن واخدة آى أكثر لتريل الخوضن أكثن من ذلك فى :هذا الآموء إلا أننا أشرنا إليه إشارة لحن كان مخ 
أهل النظر في هذا الشأن. وهنا يتميّز النظر إلى الطبيعة من حيث أنها شئ مستقل بذاته أو من حيث 
أنها يد الرب. فالذي ينظر إليها على أنّها يد الرب وكان له اتصال حقيقي بالرب يكشف له عن أسباب 
فعله وأسرار حكمته , فهذا لا يجد الطبيعة إلا مظاهر للحكمة » وهذا نادر. ومن هذا الباب مثلاً نفهم قول 
الحلاج الذي ربط الهم بالشئ تلذذا والفقرنة زاف ابنة الكلون حهكرا وليسن كفة لقاذ قرا لإهاقة لنوانا 
أخرى , فتأمل هذا جيّدا إذ الحلاج لا يجعل العلاقة بين التلذذ والعقوية » بل بين الانحصار في التلذذ 
والعقوية» فالذي يهم بالشئ المباح شرعاً بنيّة التلذذ به ومشاهدة المنهم مثلاً أو غير ذلك من المقاصد 
فهذا لا يندرج تحت الذين يذكرهم الحلاج. فقد نقراً العقوبة كجزاء عادل طبيعي , أي إذا نظرنا في 
نفس حقيقة الهم بالشئ تلذذا حصراً » وبين تضييع العمر وقسوة القلب وتعب الهم في الدنياء سنجد 
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علاقة سببية بينهما حتى إذا لم ندخل الرب تعالى في المعادلة. أي حتى بالنسبة للذي لا يؤمن بالرب أو 
يؤمن بأرباب كثر , يمكن إثبات العلاقة السببية الطبيعية بين ذلك الهم وتلك العقوية بنحو معقول ومفهوم 
يفف النطر عن عقي ة الإشان. وهنا نادي لخصبية مين 

القضية هي هذه : كما أنه في الأحكام الإكراهية لابد من تبريرها بالجزاء العادل ‏ وكما أنه في 
الأحكاة الكرهية لين من تبريرها بالذوق االحتدهي والاكتاز |الحمعي + كلك في:الأحكام الكرهية قير 
من إثباتها بالتعليل العقلي والتسبيب التجريبي. فما لم تثبت السببية » لا قيمة للمقالة الحكمية. مثلاً. 
شخص يقول للناس ”من لم يضع صورة القديس فلان على متن السفينة » فسوف تغرق السفينة ”. هذه 
العلاقة هل هي ثابتة آم لا بنحو معقول أو راجح أو معتبر ؟ يمكن معرفة ذلك إِما قبل وقوع الشرط » أو 
بعد وقوعه. قبل وقوع الشرط , بالتأمل في نفس حقيقة وضع صورة فلان على متن سفينة وبين واقعة 
غرق السفينة , وننظر هل نجد ما يبرر هذا الربط في عقولنا وبحسب معرفتنا بالوجود وطبيعة هذه 
الغناضير دما إذا لدنج شيا معتيرا فى المسال الكاملي الخالضع اوه الحالهن العسمه على تهارت 
ومعرفة مسبقة بعناصر المعادلة السببية » فلا يزال بيدنا أمل للمعرفة وهو بالتجربة » وذلك مثلاً بأن نطلق 
بعض السفن بدون صورة فلان وبعضها بصورة فلان» وننظر الفرق. أو نذهب ونسأل آهل السفر 
بالسفن من مشارق الآرض ومغاربها عن غرق سفنهم من عدمها بالرغم من عدم وضع صورة فلان أو إن 
كانوا يضعون صورة أو شئ يوازي صورة فلان عندهم. وعلى هذه الشاكلة ننظر في الآمر. ولكن العامل 
الحاسم في تحديد العلاقة هو التجربة. والتفكير داخل حدود الذهن لا يغلب ما تثبته نفس التجربة 
المظهرة للعلاقة بين الشرط وجزاءه. بمعنى آخرء لو جاء عشرة آلاف فيلسوف ود توا بأربعان الف حنة 
عقلية منطقية كلامية بن العلاقة حتمية بين الغرق وعدم وضع صورة فلان في السفينة » ثم جاء أَمي 
واحد لا يعرف أوليات جدول الضرب وسافر على متن سفينة بسلامة بدون صورة فلان » فكل ذلك الكلام 
لا يوازي شيئاً ويسقط تلقائياً. وقس على هذا المثال البسيط كل الأمور. 

الناس عادة تحبّ أن تعطي أحكامها الإكراهية والكرهية صفة الأحكام المكروهة , أي تعطي 
قوانينها وعادتها صبغة كونية. مثل هذا الغش والدجل لابد من إيعاده من ساحة التفكير والبحث والعمل 
التشريعي بأقوى ما يمكن. القانون إرادة بشر . العادات إرادة بشر ٠‏ لكن السببية علاقة وجودية. إرادة 
البشر وإن كانت تستند-في أحسن الأحوال-إلى قاعدة وجودية: إل أنها تدور في فلك الممكنات وتعتمد 
على إيجاد الشئ وليس على وجوده. القانون غير ”موجودب“ . العادات غير ”موجودة“. لكن القانون 
والغاداث اعمال يوحدها الإنسان» إن شباء ويك وستائل كافرة لتحفيق عرضه يو لا: فالقانوى والعادات 
هي إرادة وألفاظ بشرية؛ يمكن لأي شخص أن يضعها كما يشاءء؛ وبدون الوسائل الكافية لتحقيق 
وتفعيلها فلا قيمة لها إلا يقدر ما للكلام عموماً من قيمة. 


الخلاصة : يمكن رسم ثلاثة حكام , لهم ثلاثة أحكام لها ثلاثة آثاِ . 
ونسميه العلل. وكسطاح لي و ويتعلق بالمباح شرعاً وتكويناً. عقيف تشمل كل وود ع 


الحاكم الثاني والأوسط هو المجتمع. حقيقته إيجادية. وآثره يقع في أحسن الأحوال على من يقع 
ياك 0 ونسمّيه العادات 0 ودب دعلة بالمستحبٌ والمنيوذ 
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الحاكم الثالث والأصغر هو الدولة. حقيقته إيجادية. وأثره في أحسن الأحوال يقع على من يُكره غيره 
على شئ باختيار. وتهنيه القادون: كمبطلك حلية يا لإكزاه. ويتعلّق بالواجب والممنوع قومياً. عقوبته 
تقتصر على بدن الشخص وماله بطريق مباشر ومحدد مسبقا. 


في :هذا الإظاو :تستطيع البهد :في تفاصيل هايا الكخعام ولعل مق انرو ماايظيريمن هذا الإطان 
المتحقق بدرجة أو بأخرى في جميع الأمم والأزمان» هو معنى كون الدنيا ”"سجن“. فالانسان مقيد 
طبيعة ومجتمعاً ودولة. وحتى لو تخلّص من المجتمع والدولة» فلا تزال قيود الطبيعة تجبره على ما يكرهه. 
مثلاً. الإنسان يريد التلذذ في طعامه وجماعه بنحو غير محدود ٠‏ لكن الطبيعة قد تقسره بالمرض أو 
بالإعاقة آو غير ذلك من موانع ولوازم بحيث توقع به المكروه. 

وهذا الأمر في حد ذاته يوجب على الناس أن يقللوا قدر الإمكان من القيود القانونية والاجتماعية. 
لآن الطبيعة فيها ما فيها من التحديات والقيود والمشاكل. فأمّة من المجرمين والسفهاء فقط هي التي 
تزيد على قيود الطبيعة يقيوب صناعية وغبية وجائرة ومريضة داخل نفسها. 

والشئ الآخر الذي توجبه هو أن تكون دراسة الطبيعة والسعي لمعرفة العلل المنتجة للآثار المرغوية 
لسن :كل قرة مع أن كما :رأننا فاق المخلدى مين القوا ندة الهائزة والغاء اك السفكمة لنفن كان ل 
أل الطريق إوشته فاخ كا الفاخوخ الحا :هي الركؤانةماوالعاذة السقيمة فى الساحة + فالطبيفة 
في بون الشحن ولؤيجد الاتسان هذاء سييا فني هد الفالهما له يخرع من الختزاكة والساحة 
والستوى ففسال الله الفرة اليم 
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( فروسية الجمال) 


من الأغلاط الشائعة , تقديم الوسيلة على الغاية. ومن الأغلاط الشنيعة, إبادة الغاية باسم الوسيلة. 
الواجب هو حفظ الغاية , والتحفظ من إعطاء الوسيلة أكبر من حجمها أو نسيان ما هي وسيلة إليه. 


في هذا الضوء: نسال: ما هي الغاية من كل الأفكان والشرائع والقوانين ؟ لا يؤجد : ولا يمكن أن يوجد, 
خلاف حقيقي في هذه القضية:, ونا الخاقف داكفاً لفظي. الغاية واضحة وهي حياة لأطول وقت 
ممكن اكير لاذه ممكدة ولذلك سحي المخالقن ليذه الحشة بالعاظيو.» يعصدون عليها في تنيت 
أقوالهم. فمثلاً. تجدهم يقولون : مَن خالف الشريعة الفلانية فمصيره إلى العذاب الأبدي. أو من خالف 
العاتون الكواح اتيجيف عاب يدر اموا لسو و قال زى > اذفيها . أو من خالف هذه الفكرة والنظرية 
فسدؤول أموة إلى مشاكل:وتزاعاة. ونا أشيه. فا مدى زانما انقطاع الجياة أن انقطاع اللذة .تفده 
ذكر الحياة على اللذة لآن اللذة مستحيلة بدون الحياةء وهذا بديهي. 


م واد حيد الجاء الل و لمحي اللاترن اسسع يقر الى إتنا- الي بالتخلّي عن حياتهم أو 
والوعظل وا لاأبحاء لتك إذا نظرت في القّة التي تقنع الكثرة بالتخلّي عن حياتها ولذتها فى بيتييل 
ا اد :نل علا" أن "عقائد مقدّسة' كص ان الله عادة بوي ايف ادن والجن عن قل 


ثقافة الحرب وثقافة الورع , بهاتين اليدين يتم ذبح حياة ولدّة العامّة وتنفيصها وتكديرها. فيّقال عن الذي 
يحبٌّ حياته ولا يريد أن يحارب ”جبان» مخنث, دنيوي...إلخ“. ويُقال عن الذي يحب لذته "ضعيف. 
خبيثء سافل؛ منحط؛ ملعون...إلخ“. لكن تعال وانظر في وعودب ”النخبة“ للعامّة إذا تخلوا عن حياتهم 
ولذاتهم. ألا ترى أنها وعود بمزيد من الحياة وبمزيد من اللذة ! فالحرب وسيلة لحفظ حياة الأمّة وأمنهاء 
ووسيلة للحصول على الشهادة والخلود الآخروي السعيد. والورع وسيلة لحفظ شرف الآمّة وسلامتها 
ووسيلة للحصول على النعيم المقيم والملكوت الإلهي الذي لا يبيد. أمّا إذا جئت إلى أصحاب هذه الوعود 
الدنيوية أو الوعوب الأخروية فسنجد أنهم أوّل من ينغمس فيما ينهى عنه الآخرينء وأوّل من يحصّل لذاته 
بكل شكل يشتهيه؛ وكل واحد فيهم يخلق أو يختلق ربا يُسارع في هواه ؛ وكل منهم له مفتي يصطنع له 
الحكم الذي يهواه. 


وهنا ندخل إلى أهمية قصيدة أبي نواس رحمه الرحمن ورفع قدره وجعل مثواه أعلى الجنان. فإنه حارب 
خناة "الكاضة" :نوي قهناكنه العظينة فئ :هذا :الباب: والتى كنوت على اللبانة قولة:: 


-١‏ با بشرٌ » ما لي والسيف والحَربٍ . وإنَّ نجمي لله والطَرّبٍ 

أقول: السيف والحرب مثل بقية مظاهر العنف والألم في العالّم, هي من تجلّيات أسماء الجلال ومن 
الأمور التي ينبغي للإنسان البُعد عنها ما استطاع فإنه ليس للعبد من الجلال شئ يستحقه إن الجلال 
لله تعالى بالذات من حيث كونه وجوداً مطلقاً لا يحدّه شئء وهذا هو الجلال أي نسف الحدود والظهور 


18 


المطلق في كل محدود. أمّا الجمال فهو شأن العبد وما يناسب نفسه. لأن الجمال تلقّي النعمة والتلذذ 
بالعطاءء فالله هو العطاء والإنسان له الآخذء آمًا الجلال فهو فرض شئ وإظهاره. ولا يكون إلا للوجود 
الحقيقي الذي هو الحق تعالى. وأكمل العباد من لم يتعلق بشئ من الربوبوية والقهر » بل هو عبد رحمة 
ونعمة خالصة: أي ليس من أهل السيف والحرب بالذات» بل هو من آهل اللهو والطرب. ولذلك ليس في 
الجنئة سيف وحربء لكن فيها لهو وطرب. وهذا بحد ذاته يكشف لك عن حقيقة الأمر وجوهر النفس 
الإنسانية ومطالبها الآساسية ويما يناسبها ويلائم حقيقتها. 

(با بشر] آي يا صاحب التبشير وليس الإنذارء البشر فيه معنى الخير والجمال. والكلام هنا مع مَن 
يريد إظهار البشر في الوجودء والبشر على الوجود. 

(ما لي والسيف والحرّب) بكل جرأة يعلنها ولا يخفيها ولا يخجل منها بالرغم من ثقافة الحرب والقتل 
والاستهتار بالذبح والدماء الشائّع في كل المجتمعات الطغيانية الفرعونية عموماً. لابد من مقاومة الثقافة 
الدموية والكتيبة بكلام مباشر وجرئ لا مواربة فيها ولا كناية. ولابد من تصديق القول بالفعل ما استطاع 
الإنسان إلى ذلك سبيلاً. في السرّ أو في العلن أو في كلاهما وهو الأحسن. ولم أزل أتعجّب من الناس 
في الغرب والشرق في زماننا هذا من مشاهدتهم الأفلام-مثلاً-التي فيها القتل والذبح والسرقة والتأمر 
والغضب وكل خُلُقَ وعمل خبيث وقهري ولعين, فإذا جاءت النوبة إلى الأفلام ”الإباحية“ والمشاهد 
"الرومانسية* تجدهم يشمئزون ويقرفون ويزمجرون ويلعنون الزمان “الفاسد* الذي انتشرت فيه مثل 
هذه ”القبائح“ بدون ”حياء“ , إي والله يتكلمون عن الحياء وهم الذين يملأون أعينهم من مشاهد القتل 
والتعذيب والسرقة والغم والعنف بكل أشكاله الدموية والسيئة» الأسرية والسياسية والكونية. يجوز عند 
هؤلاء أن ترى رجلاً يُغمد سيفه في بطن امرأة فتصرخ تالماً وتسيل دماؤها وتموت, ولكن لا يجوز لك أن 
ترى رجلاً يُغد قضيبه في فرج امرأة فتصرخ تلذذاً ويسيل منيّها وتنام. أي مرض هذا الذي انتشر في 
نفوسنا حتى صرنا لا نميّز بين الأمرين ولا نعرف الفضل بين الحالتين» لا أدري. بالأمس ذهبت إلى 
السسوتها مع زوجتي وشاهدنا فيلماً مكتوب عليه ”لا يجوز مشاهدته لمن هم تحت ؟١‏ سنة“: إذن فوق ١١‏ 
سنة يجوز حسناً » فما هو الفيلم؟ هو اغتيال وضرب وقتل وكذب وتآمر وشئ من العنصرية الحديثة مع 
مزاج من الخرافة المعاصرة: لكن قبليا بأسابيع ذهينا لنشاهن فيلما مكتوئ عليه 7 سكةة وإذاية 
يعمل على ورين الالناظ لدي بلح انين »ونس من التنح النيدا كي را ساي وهذا مجرّد مثالء 
وإلا فالكتب والدراسة واللغة الشائعة والمواضيع التي يجوز فتحها عادة في الجمعات ”النظيفة“ كلها 

تشير إلى نفس الثقافة التي تمجّد (السيف والحرب!) بشكل أو بآخرء وتعتبر [اللهو والطرب) من الأمور 

إمّا السيئة التي لا يحبّها إلا أهل الانحطاط؛ وإمّا من الأمور الثانوية التي لا ينبغي إعطائها إلا مكاناً 
نانوي وعوفنا في المجتمع. في هذه البلاد » حيث السيف يخضع الرقابء والحرب مشتعلة ضد الجيران 
وارتدّت وضارت غلى الاب لم يجد أضحابتثقافة الخرب والورع شيئاً يعترضون عليه منذ سنين » لا 
الظلم ولا القهر ولا سلب الحريات والحقوق ولا شئء اللهم إلا شئ من اللهو والطرب (المفروض قهراً من 
الدولة أيضا وراجع إلى إذنها !). نحن أمّة مريضة , ومرضنا يحتاج إلى عيسى لشفائه » وحتى عيسى 
أظنه سيعاني ويجتهد يا في الدعاء بالاسم الأعظم لشفاء هذه الأمة. 

(وإن نجمي للهو والطرب]. ذكر النجم هنا يشير إلى العقيدة القديمة التي تربط صورياً بين حركات 
الكواكب ومواقعها ويين مصير الإنسان في الآرض. وحقيقة هذه العقيدة راجعة إلى الآفكار , إذ الآفكار 
نجوم سماء النفس الإنسانية. ولذلك إذا تغيّرت أفكار الناسء بدأ التغيّر يشع ويتنزل على حركاتهم كما 
هو معلوم بالتجربة الذاتية ومن قراءة التاريخ ومشاهدة تغير الأمم. فالنجم إذن يشير إلى أمرين 
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متّصلينء الأوّل هو الفكرة كسبب للتغييرء والآخر هو أثر الفكرة على النفس. [وإن نجمي) أي أفكاري 
المحددة لمصيري كلها تنير لي درب لا علاقة له بالعنف بل باللهو والطرب. فاللهو عبارة عن اتصال 
الأجسام بالأجسام للّذة . والطرب عبارة عن اهتزاز الأجسام بفعل الأصوات اللذيذة. واللهو يشمل 
اتصال الأجساء بالبشرية بالأجساء:البشرية مث الجماع) ويسشمل أيضاً اتضال الأجسام بالبشرية 
بالأصناءالطبيعية الحيوانية والنياقنة والمعدنية امكل الأكل والشتري واللياسن والعطوى والؤينة,واللهق شين 
إلى الفعل» والطرب يشير إلى الانفعال. ولا يوجد شئ وراء اللهو الذي تفعله والطرب الذي تنفعل له. أو 
بعبارة أخرى اللهو هو مقصدك من الفعل, والطرب هو حالك من الانفعال. ولا يوجد شئ للجسم غير 
الفعل والانفعال. وهنا نصل إلى نقطة مهمة وخطيرة وتكمن فيها واحدة من أكبر خرافات ومغالطات 
وشناعات ثقافة الحرب والورع وهي هذه : الجسم قبيح. 

نعم لابد من تقرير عقيدة ”الجسم قبيح“ حتى تأسس عقيدة حزب الحرب والورع على أساس 
راسخ. وقبح الجسم يُشار له عادة بأمور لو قبلناها لوجب علينا أوّلاً إطفاء عقولنا وثانياً الكفر بخالقنا 
والطعن في خلقه وثالثاً الثورة على ”النخبة“ التي تقهرنا. لماذا؟ تعالوا نأخذها واحدة تلو الأخرى. 

يقولون الجسم قبيح لأن لذته مؤقتة. 000 . هي موّقتة ونحن نريدها. أين الإشكال؟ ثم إن لذة 
الجسم في الواقع ليست مؤقتة إلا لو حصرنا اللذة في عمل واحد. فمثلاً لو قلنا بآن اللذة هي الجماع 
فقط, نعم حينها سيكون العمل مؤقتا بالضرورة. لكن هذا مردود عليه من جهتين. الآولى هي وجود أعمال 
لذيذة أخرى غير الجماع,؛ فقد تنتقل من الجماع إلى الطعام: ومن الطعام إلى مشاهدة المناظر الحسنة, 
ومن المناظر إلى السماع والغناء. ومن السماع إلى قراءة الأدب والحوار الماتع» ثم إلى دخول الحمام ثم 
إلى الأحضان والقبلات والنوم بجانب المحبوب وما إلى ذلك. فالانتقال من لذة إلى لذة طبيعية يجعل اللذة 
غير مؤقتة. ومن جهة أخرىء رؤية التوقيت هو ملاحظة ذهنية وليست واقعة حسية؛ الحس لا يعطي إلا 
الآن الدائم: بالتالي حين تعتبر آن العمل الفلاتي ”أخذ سناعة وانتهى“ إنما خضل لك ذلك ليس يسيب 
جسمك ولكن بسبب ذهنك الذي يحسب ويعدٌ ويحصي ما لا فائدة في عدّه وإحصائه. فبدلاً من إعمال 
ذهنك في هراء اصطنعه؛ ركز على واقعك وتمتّع بما عندك. 

يقولون الجسم قبيح لآنه يمرض. نعم الجسم يمرضء لكن إذا دققنا سنجد أن هذا لا ينفي حسن 
الجسم والحواس. لماذا؟ لآن المرض أُوْلاً هو بحد ذاته عادة مؤقت, وكلما ازداد اشتغال الناس بالبحث 
عن الدواء والاهتمام بالعلوم الطبَّية والبُعد عن الأسباب النفسانية للأمراض (مثل ثقافة الحرب والورع 
مذاذ) كلما امستطاءع النامن انق اللددان متتفواتهده الأترامن :ويهدوا الذواء »ىما أنزل الداع إلا أنذل 
له دواء أليس كذلك. ثانياًء إذا نظرنا في نفس واقعة المرضء ستجد أَنَّها عادة لا تنفي كل طرق اللذة 
الحرتية انق تعسو سو سيفن اللذات رلكن يكوزة وا مكاكك الاستمتاع بلذات حسية اخرى: ةا اقل 'لدة 
المخدّرات والراحة التي تأخذها أثناء العلاج» ولذة رعاية الناس لك واهتمامهم بكء والموسيقى الهادئة 
والمناظر الحسنة؛ فإذا أضفت إلى ذلك ما تستطيع القيام به من لذات أخرى من قراءة وحتى الطعام 
والشهوات الممكنة. ستجد أنّ المرض عادة ليس بالسوء الذي يبرر الحكم على الجسم ككل والحياة 
الحسّية بالمجمل بالقبح. 

يقولون الجسم قبيح لأنّه يموت. الموت نهاية الحياة الجسمانية: وهذا ليس حكماً على الحياة 
الجسمانية نفسها. بالتالي الحكم غير صحيح. كلامنا عن الجسم أثناء حياته. فإن كان مجرّد وجود 
نهاية لشئ يجعله قبيحاً. حسناًء القرءآن نفسه يصير قبيحاً لآن النبي صلى الله عليه وسلم قال بأن 
القردا وسميرتفع :في اخن الما ن:» فيل هنان القوان شيحا © الى تفيهو هات «فهل هيا الي والنيع 
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أككاء كناف كان ديه :تا قاة م لون حدية القجفة كن فيو قتي هفات خور قم وذ لتنا 
فقط لأن ولدك سيموت ؟ الطعام الذي تضعه في فمك ألا تجد لذته وإن كان الطعام سيفنى بل سيؤول 
إلى خراء يناسب ثقافتكم البائسة ؟ كل هذا معلوم بالواقع والوجدان أنّه باطل. وزيادة على ذلك: فإن 
الحقيفة العرفانية تكشف عن أن الكون كلهرينوت كل لحطة ويعيد اللهرخلفة من حديد في كل أن زمغ 
الأتفاسن :نوم ذلك الكون تحسق كما :قال الله "صنت الله الذي أتفخ كل فده" و “الذئ اأحسن كلقن 
خلقه“. الموت ليس قبيحاً إلا عند من كانت حياته نفسها قبيحة. نحن نتكلّم عن الحياة وليس الموت. فلنهتمٌ 
بحياتنا : ثم الموت سيهتم بنفسه حين يأتي وقته. 

يقولون الجسم قبيح لأن حواسّه توهم العقل بالأباطيل. أُوَلاًء الحس معصوم والعقل يخطئ. وهذا أمر 
قد قرره العرفاء مثل ابن عربي. ودليلهم سهل ووجداني ويعرفه كل أحد من نفسه؛ وهو أن الحس لا 
يعطي إلا ما يعطيه, بكل بساطة. أمّا الحكم على ما أعطاه الحسٌ بأنه كذا أو كذا فهذا راجع إلى 
الذهن ومن هنا يقع الخطأء بالتالي الخطأ خطأ الذهن وليس حواس الجسم. فمثلاً؛ ؛ تمشي في 
الحعته | نتوين شيا هل هذا الكني مَاء محقق أ مو سرات؟ اليس أعطاك منظرا مغيناً لن يتغير 
هذا المكظاى ييواء كقه عارهاً حتاف لمر اياك تر وسفن لجلكك نون نتن بطق بعد مالك ان 
السرابء لكنك ترى أن تفاعلك مع هذه الظاهرة يختلف قبل فهم السراب ويعدهء بالرغم من وحدة المنظرء 
فالحس لم يتغيّر وتفاعلك تغيّرء فما الذي تغيّر؟ حكمك الذهني وتسميتك لهذا المنظر. إذن: الحس 
معصوم بمعنى أنه لا يعطي إلا ما يعطيه؛ وما يعطيه هو حقيقة وجدانية ذوقية لا خطأً فيها ولا يمكن 
تخطنتها لأنها وافع مباقين لك: مكال آأخي: تشرب العسل وان مريض فتجده مرا “فل العسل حلق آم 
مرّ؟ الواقع أنه لا حلو ولا مرّ إلا بالنسبة للمتذوق له. فحين تجد مراراته لا تستطيع أن تقول لنفسك ”هذا 
خطأ بل العسل حلو“ الواقع بالنسبة لك أنه مرّء وهذه نهاية القضية. وقس على ذلك بقية الأمور. فالحسَ 
لايخطئ العقل هو الذي يتفي ويخطئ في تسمية الأشياء التي يعطيها الحس: فالحس هو الصادق 
الأمين: والعقل هق الذي يذهب زات الغمال وذاك اليمين: وقد يضدق وقد يمين: بالتالي الحوابين 'أشرك 
فوع الذكن :والكشيا كه أكمل من المقلواف ثافيا,:زموكنها سيف عق أشرفية الحتر قلئ الفقل: أكك اذا 
عقلت شيئاً لن تشبع حتى ترى صورة حسية له. اء كانت شعائر أو رموز أو تماثيل أو حروف أو 
أسعرات ماوق ودعي للم صو كلا مو عبن لطس 4 لمكن لمن بالسووة متتمكه , يذلل 
أنك ترى جمهور الناس يرضون بحياة طبيعية حسية بحتة أو بأكبر قدر من الخلوص بالرغم من 
إعراضهم عن العقليات والمجردات والروحانيات: ومن هنا ذم جميع أهل الديانات للعوام بدعوى أن هؤلاء 
لا يعقلون ولا يفهمون وينحطون ويتسافلون, بعبارة أخرى يعيشون حياة حسّية طبيعية ويكتفون بذلك. 
أكا آهل الدناثاف فكليع تمده بريه الحس والتسنياك,سواء كافك في صفورة أمكال أوفي صيور: 
تماثيل؛ ثابتة أو متحركة. صوتية أو صورية: ملموسة أو مشمومة» ومن هنا تجدهم يختلفون فيما بينهم 
في الصور والشعائر والأشكال والملابس والأبنية وغير ذلك من مظاهر حسّية. إذن: أصحاب ”الروع“ لا 
يكتفون بالروح بل يريدون الحسٌء بينما أصحاب الحسّ يكتفون بالحسٌء وهذا دليل على أن في الحسَ 
كفاية وليس في الروح كفاية بالتالي الحسٌ أقوى وجوداً من الروح والعقل والمجردات بالنسبة للإنسان. 
وأضف إلى ذلك أن جميع أهل التجريد والعقل يتنبأون بقدوم يوم تتحقق فيه فلسفتهم ومذهبهم وملتهم 
وعقيكهم تحفقاً حسياً أوريشية الحس في قؤة ظهوره للجميع وق له يصررحوا بالعسنية إلا :أن مضعون 
مقالاتهم التعته الكنني الخلاصبة: الجسم أشرف من العقل مين هذه الوحوه: قالثا؛ التعقليات 
والخيالات والأفكار والمذاهب والعقائد كلّها غايتها الإحساس بشئ لذيذ والابتعاد عن الإحساس ال مؤلم. 
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هذا مضمونها وعلى هذا تقوم دعوتها. بغض النظر عن مدى صدقها من كذبها واقعياًء إلا أن المحصّلة 
العملية هي الصيرورة إلى الحسٌ اللذيذ. فبدلاً من الشفب والاختلافات اللانهائية في هذه القضاياء لماذا 
لا نختصر الطريق وندع الكذب والتدجيل جانباً » وثثبت المذهب الحسّي بكل قوّة ونعمل على تقويته 
وسلامته. هذا هو الطريق الآكثر معقولية ومنطقية وسلامية طبيعية وواقعية. وبسبب اعتماد الناس لشى 
غير الإحساس باللذة كمركز مطلق لكل شئ, فكراً وسلوكاًء تجد الناس تتناقض تناقضات غريبة عجيبة 
وتدخل في تفاهات وإشكالات لا داعي لها. ومن ذلك مثلاً ما تجده في الغرب-الذي لا يريد التخلص من 
مسيحيته المرضية بالرغم من كل ادعاءاته العلمانية والمادية- فتجدهم مثلاً يبيحون الكحول لكن يحرّمون 
الحشيش. لماذا يبيحون الكحول بالرغم من كل الأمراض والمشاكل والحوادث والجرائم المتّصلة اتّصالات 
وثيقاً مباشراً إلى حد كبير جدًاً بالكحول مما يعرفه الجميغ: بالرغم من عدم إباحة الحشيش؟ السبب 
بسيط وهو أن يسوع قال بأن الخمر دمه في ذلك العشاء المشهور عندهم؛ فصار للكحول منزلة ممتازة 
في كل مكان حل فيه المسيحيون. ولو كان يسوع قد أخذ حشيشاً ولفه وقال لهم ”شمّوا هذا فإِنّه روحي“ 
لكنًا رأينا عندهم حالاً مختلفاً . فبدلاً من السعي بكل قوّة لاستعمال الحشيش وما أشبه من مواد طبيعية 
وكيميائية لتخفيف آلام الناس وغير ذلك من فوائد» صاروا يحاربونه بكل شئ تقريباً وحتى الإباحة 
المحدودة التي قاموا بها في بعض الأماكن لا تفي بالغرض وفيها قيود تصلح للفكاهة وأمثلة لمهزلة العقل 
البشري القانوني الحكومي العقائدي. مثال آخر بيع الشهوة. فبدلاً من جعل بيع الشهوة مقابل المال 
مسموحاً بها قانونياً. تجدهم يحاربونهاء فماذا يحصل؟ هل تزول الدعارة ؟ لا. بل تزداد وتصبح خطيرة 
وإجرامية وفيها استعباد وأمراض لا حصر لها. وقس على ذلك. إعطاء الحسٌ مركزيته » فكراً وعملاً, 
يغني عن كثير من الآلام والإشكالات المصطنعة؛ والتي أحدثها إِمّا أحزاب الحرب والورع, وإمّا مجانين 
أغبياء ضلليه دعاة العقائد المريضة من المرقضيى المحرومين: ففريق يريد تالم الآخرين حتى يظلذد هئ 
وفريق لم يتلذذ فيريد الانتقام ولو لاشعورياً بإيلام الآخرين. 

الحاصلء الجسم أشرف الأشياء. والحواس أكمل الوسائل. واللذة منتهى الغايات. بعبارة أخرى, 
أب و وان فى الإنسنان الحقيقي الصريح الصادق مع نفس وغيزه جين قال إبا يشر ما لى والسيف 
والحرب . وإن نجمي للّهو والطرب]. 


وقول خفن 1ع الالننانا الحقق نشركة حول ذاه دوكةه الفرزية المكالتة مطل كين مول 
للكدحة الامشاعية والمشاء كن الوطى :ومثل هذا" الإنسا نالأ يضاج التجديع : فكيق شعو إلى مثل هذا 
المذهب ؟ 

العوات' وأكق ولارتقن الباق كاتني مقن كو كول وارقنده رلك ازرنى كنمو الاباك شيو الشركة 
حول ذاته !؟ القضية ليست الفردية أو الاجتماعية » القضية هي الصدق الجالب للسلام الغالب أم الكذب 
الحالف للذمان الغالد» كين تصدةرتهعل المركزرة لتهن واللدة فق استطناع:الحووي واكتلاق أسياب 
الحرفان وم ها وماك ذلك من شه للقاكة رخنت :لفل + لورركوت هو الحمظ السائن رقم من وهر 
دوافع حقيقية وظاهرة لإقناع الناس بالدخول في حرب أو الامتناغ عن شئ. هذا جوابي الذي أوحي 
إليّ من جواب أبي نواس على مثل ذلك الاعتراض إذ يقول : 

"- فلا تثق ني فاندي ريفل . أكع عند اللقاءِ والطَلّبٍ 

أقول: هذا موقع معقول مقبول. لماذا ؟ لآن أبي نواس لا يتكلم هنا عن أي لقاء وطلب وكل لقاء وطلبء كما 
سيشير إلى ذلك في البيت القادم الذي يكشف عن نوعية اللقاء والطلب المقصود. بعبارة أخرىء أبو 
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نواس يتحدّث عن حروب اصطنعتها دولة ظالمة من أجل مصالح قلة متسلطة جائرة في قبال الثوار الذين 
يريدون إقرار العدل والمساواة -حسب رأيهم على الأقل وهم ”الشراة“ الذين يسمّيهم خصومهم 
بالخوارج:؛ والمقصود هم الذين خرجوا يحاربون الدولة المتسلطة بالسلاح بنفس الطريقة التي تسلطت 
بهاء أي بالسلاح. نعم في مثل هذه الحروب والمشاكل الزائفة: من من الطبيعي لكل محترم لنفسه ومقدر لها 
أن الأايلقي نتقمبة إلى الالم والعذات يل الوك مق آخل:مصالك ولذات زمرة من المترفية الذين يعيشون 
هم وأولادهم وزوجاتهم وعشيقاتهم يتنايكون ويتضاجعون ويأكلون وينامون ويلبسون الحرير كما 
يشتهون. أي حمار ابن حمار يرضى بتعريض نفسه للخطر لمثل هذه القضية. نعم؛ فلا تثق بي] ولا 
تقربني ولا حتّى تعرض علي هذه القضية. ونعم بكل جرأة سأقول لك بدون خجل ولا خوف من اتهامي 
بالجين الذي هو كلمة اخترعها أناس لمحاولة جعل غيرهم يفعل ما تأباه فطرته وغريزته وحسه الطبيعي 
الل اق التعتقق الال والوت كصدومنا يكذيا| عى ملسي لاللده: (فافتي رخل أكم حك اللقات والطلب): 
مثل هذا الصدق والقوة في التعبير عن النفس لا تجدها إلا عند الصادق أي الذي يعيش حياة حسية 
ويطلب اللذة الحسية ويتمركز حولها ولا يبالي بأي طعن في شخصيته بسبب ذلك. ويشهد لهذا المعنى 
قول آبي نواس بعدها: 


؟- وإن رأيت الشراة قد طلعوا . ألجمت مُّهِري من جانب الدَتَّبٍ 

قلّة من المترفين المسرفين يريدون من غيرهم أن يحاربوا عن دولتهم ولذّاتهم ضد الثوار الذين يريدون 
حريتهم وحقوقهم أو الذين يستعملون نفس العنف الذي استعمله هؤلاء ضدهم وضد غيرهم. . مجرم 
يحارب مجرم؛ فما علاقتي أنا بالموضوع ! أفضل شئ هو ما قاله أبى نواس ٠‏ ابتعد عن ”الفتنة“ ودع 
الثيران ينطح بعضها بعضا. 

في البيت قبل هذا أعطاك أبو نواس نصيحة في كيفية التخلّص من المشاركة مع العنيفين الظالمين 
وهي أن تدّعي عدم كفائتك وتحمّلك لما يريدونه منك؛ وهو عذر بالمناسبة يستعمله أبناء الآمراء والأثرياء 
دائماً أو غادة للتخلص من الانخراط في حروب الدولة التي هي دولتهم أو عاشوا وأثروا فيهاء هذا إن 
احتاجوا أصلاً لاختراع الأعذار والغالب أنهم لا يحتاجون إلى اختلاقها لأن لا أحد يلزمهم من الأساس 
بالمشاركة. مهمة العوام ملاعين الوالدين المشاركة في هذه الأحداث ال مؤللة والمنغصة للعيش. أمّا هم ففي 
القصور وفي الحبور والنعيم الذي يشرح الصدور. مع ذلك؛ أبو نواس كان فردا وأنت غالباً من الأفراد 
الذين لايفدروق خلئ المقاومة القكالة لأوامن الكوش االنظنة الاحرامنة المتبلظة غليك: ولذتك تخد ها 
كمخرج أَوُلء أي ادعاء أنك تكع عند اللقاء والطلب». بمعنى أنك غير كفق لتحمّل المهمّة, أيا كانت. هذه 
واحدة. 

النصيحة الثانية في هذا البيت؛ وهي [الجمت مهري من جانب الذنب) بمعنى أنك إذا اضطررت 
إلى الدخول ووصلت إلى محل اللقاءء فإذا استطعت أن تفرٌ فعليك بالفرار وعدم المواجهة, أي لا تغمس 
يدك في الدماء ولا تتصّل بالموضوع فعلياً. 

النصيحة الثالثة في البيت القادم وهو قوله : 


دوست ادوع نا التشاغداق ول الترين .وها لبيضنة اللنت 
عدم الكفاءة أو القدرة النفسانية على التحمّل يدّعيها حتّى السليم عقلياً . لكن هنا النصيحة هي 
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التظاهر بالجهل أو الجنون (ولست أدري) , أي كن من المهابيل والبهاليل. وفي كل اختبار يضعونه لك 
عليك بإظهار جهل مطبق حتى بأوّليات الموضوع وعدم قدرة على تحصيله؛ فلا الساعدان ولا الترس ولا 
بيضة اللب وهي الخوذة؛ بمعنى لا تفهم مواد الشئ ولا أساسياته. فإن استطعت التخلّص بالجهل 
فافعل؛ وإن لم تستطع فادع الجنون. 


النصيحة الرابعة في قوله : ش 
د- همّي إذا ما حروبهم عَلَبَت . أي الطرِيقيْن لي إلى الهَرَبٍ 

أي إذا وقعت الحرب بين طرفين » أنت لا تريد مشاركة لا هذا ولا ذاك في حربه , فماذا تفعل ؟ ابحث عن 
الطريق إلذي تخلص به نفسك من التبعة في حال تغلب أي من الطرفين على الآخر هذا إن أردت البقاء 
في موطنك , وإِلّا فاسع للهروب من البلاد كلّها واخرج إلى منطقة ليس فيها نفوذ لا هذا ولا ذاك. 
الاختيار الأول بطبيعة الحال أخطر عادة. خصوصاً إذا كان من المفترض عليك إظهار موقفك وإعلانه 
قبل ظهور نتيجة الحرب. والأسلم هو الهروب من أي منطقة فيها حرب لا محل لك من الإعراب فيها. مثلاً, 
في بلادناء افترض وقوع حرب بين طرف طاغية وطرف أطغىء أو طرف مجرم وطرف غالباً سيكون 
مجرماً مثل الأوّل أو أعنفء فماذا تفعل ؟ ما تفعله هو الهروب إلى بلد غربية تستقبل المهاجرين مثلاً أو 
ما أشبه. المهم لا تنخرط معهم في حروبهم. 


حسناً ما فات يعبّر عن ما نحن معارضون له؛ باستثناء فقرة اللهو واللعب» فهل من تعبير آخر لما نحن 
مؤيدون له ؟ هنا يلخص أب نواس الفروسية الإنسانية » فروسية الجمال واللذة » فروسية صناعة الحياة 
لا صناعة الموت . صناعة النبيذ لا صناعة الدم » صناعة اللذة لا صناعة العذاب » فيقول ما يصلح أن 
يكون شعاراً للإنسانية جمعاء؛ ونموذجاً يُحتذى من الحكماء والسفهاء على السواء : 


0 وير 5 ع يه 0 ”2 
كل كان شمئة ‏ وشر ب ضافة .. جع كل كوو تحقال فى السلب 
00 0 ا زر 


القصف يعبر عن مجلس اللهو والطرب حيث الراحة والغناء والآكل. وشرب الصافية يعبر عن النبيذ 
والخمر وما أشبه من العصائر التي تجلب الاهتزاز والسرور للنفس. والخوب هي الشابة الناعمة حسنة 
الخلق أي ذات الجسم والسلوك الجميلء والسلب هو اللباس الأسود الذي يغطّي الجسم والاختيال 
معروف وفيه لعب على رغبة الرجل في خلع حجاب جسم المرأة والوصول إليها وهذا مما يثير الشهوة 
ويزيد في اللذة عادة. والنوم عند فتاة أرشفها واضح حيث لا يذكر المضاجعة المباشرة كما سبق أن 
ذكرنها لكنه يذكر لذّة أخرى وهي النوم والرشف الذي يعبّر عن التقبيل والاتصال العام» وهذا يعزز ما 
سبق من عدم انحصار اللذة بين الجنسين على الإيلاج والسفح. 

من هذه الصورة التي يرسمها أبو نواس تستطيع تخيل الحالة المثلى التي يتصورها. مجلس طرب 
فيه صوت لذيذ » صحبة طيبة » أكل وشرب لذيذ » تحقيق للشهوة بشتّى صورها. وهذه الصورة تحيط 
نعوائن الجسم كله فعا ويضرا وكينا ودوقا ولس وشهوة وراخة وآمناً, أي تحن الحسه المكنة في 
هذا العالم. نعم, في مثل هذا الأمرء يمكن أن تجد الإنسان السليم الحسٌ والذوق. وفي هذا الميدان 
يتنافس الأصحاء لبلوغ مقام (فارس العرب). 


(أسرار عرفانية من قصيدة غزلية » لأبي نواس) 
-القصيدة- 
وقائلةٍ لي كيف كنت تريدٌ . فقلت لها أن لا يكونَ حسود 
لقد عاجلت قلبي جنانُ بهجرها . وقد كان يكفيني بذاك وعيد 
لعل جّناناً ساءها أن أُحبّها . فقل لجنانٍ ثابت ويزيد 
فشخاك فى .هذا فلي الى هن ::. ولكنة فيا سوا شدي 
رأيت دنوٌ الدّارٍ ليس بنافع . إذا كان ما بِينَ القلوب بعيد 


-التفسير - 

(وقائلةٍ لي ”كيف كنت تُرِينُ] القائلة هنا هي الذات الإلهية. ومجرّد وجوب الذات الإلهية المطلقة يُنتج سؤالاً 
في نفس كل موجود وهو (كيف كنت تُريد) وهذا السؤال عن الإرادة الذاتية للموجود يكشف للموجود عن 
طبيعته وحدوده. انظر ماذا تريد لتعرف مّن أنت. فسرٌ كل موجود كامن في إرادته حين يتم التعبير عنها 
بحريّة تامّة بلا نفاق ولا مواربة ولا إخفاء باستعمال ألفاظ مبهمة ولا حتى باستعمال أفكار ذهنية. بل 
التعبير الصريح عن الإرادة بأعمق أسرارها وكامل تجلياتها. الوجود يقتضي السؤال. ويبداً الاستيقاظ 
حين يبدا السؤال. البعض يبحث عن نفسه . وهذا البحث عبثيء لأنك أنت أنت ولا معنى لأن تبحث عن 
شئ أنت إنما تبحث به. الواعي يسأل عن إرادته» ويستمع لسؤال الوجود له [كيف كنت تريد]. انظر في 
إرادتك. لا تقيّد نفسك بقيوب مثل ”لكن ما أريده يستحيل تحققه“ أو ”ما أريده غبي أو عيب أو غلط“ وما 
أشبه من القيوب التي تمنع من إشعاع إرادتك الذاتية وحصول الوعي بها. كلا. دع كل هذه القيود 
الشكلية واسأل نفسك أو استمع لسؤال الوجوب الذي يرسل صواعقه عليك كل يوم بل كل لحظة يدفعك 
للإجابة عن سؤال (كيف كنت تُريذ). 

وهنا السؤال ليس ”كيف تريد“ ولكن (كيف كنت تريد) وهذه ال(كنت] تدلٌ على إرادة ماضية: أي 
إرادة قديمة وأزلية. والمعنى» كيف هي إرادتك الفطرية:؛ العميقة, السابقة لكل وضع وقيد خارجي 
واجتماعي وصناعي وتعليمي وضع عليك من بيئتك ومحيطك. اكتشف ما هي إرادتك الجوهرية النفية. 

(وقائلة لي] فالقول لك أنت» وليس لغيرك. لابد من مواجهة نفسك وحدكء في عزلتك؛ في انفرادك. لا 
تقل “معي فلان' الخد ا فكرة ا نين يخنيده شن يكم ل وهر فد له ول كدن لل وشله 
غيرك. الوجود يخاطبك آنت وحدكء وليس بين وبين الوجود حجاب ولا واسطة ولا ترجمان ولا شئ. آنت 
نقطة مركز دائرة الوجوب؛. وكل خطوطها وأشعتها محيطة بك تسألك عن نفسكء ما هي إرادك » اعرف 
تدك اكتقين حقيقتك ومقا نك وك المشيوة دابل ها كريد 


(فقلت لها ”أن لا يكونَ حسودٌ“). الحسود هو الذي يتمذى زوال النعمة عن الغير ويسعى في ذلك. 
والتبا ع الذئ تن السستهن الدف سمو بالركي ويف عنة عانقا نتن منشا عو ا نقد ة وضاوينة: 
الوجدانية الذوقية وليس الفكرية التحليلية, هذا الشاعر يجيب أن مراده هو [أن لا يكون حسودٌ) أي لا 
يكون بيني وبين الوجود حسودبء والحسود له عمل باطني هو تمنيه زوال النعمة عنك؛ وله عمل ظاهري 
وهو سعيه في زوال النعمة عنك. آي الحسود هو كل موجود ينتقص من وجودك الظاهري والباطني. 
فنك كما أنك موهف كامل: لكن الموهوداة الأخرج مفكم التزاهد الذي في ودار :الننيا كيدا سد 
بعضها في زوال نعمة الوجود وكمالاتها عن الآخرين؛ ونار الحسد تشعٌ من بواطنهم فتنعكس في باطن 
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الشاعر, وتشعٌ من ظواهرهم فتؤا كر فِيظاهن الشاعز: بالتالي يهد لالم والعداب ولذلك الشاعن لأيريد 
شيئاً إيجابياً بل شيئاً سلبياً» أي يريد أن لا يوجد شئ وليس أنه يريد وجود شئء يريد (أن لا يكون 
حسوب).؛ لماذا؟ لآن وجودك كما أنت كمالء: لكن وجود غيرك حولك هو مصدر العذاب. فالعذاب هو وجود 
الآخريق المخالفين المعاديق. فالعيت لسن:فئ الوحوه العين في الحسون: والشاعن يويد وجودا متفرداً 
عن الأغيارء عن الحاسدين. وهذا بحدٌ ذاته يكشف عن حقيقة الإنسانء أي أن نفوسنا من عالم غير هذا 


العالّم السلفي الطبيعي محل التزاحم والقهر والصراع. فقال الشاعر .. 


(لقد عاجّلت قلبي جَّنانٌ بهجرها . وقد كان يكفيني بذاك وعيد). جَنان هنا اسم الرحمة الإلهية» وتشير 
إلى الجنة التي هي موطن النفس الإنسانية الأصلي. فالاسم الإلهي يتجلّى في العوالم بول فظاهر 
وأعيان متاسية في العوالم: فاسماء الزّحمة تتمثل فني اللحنانء كما'آن أسهاء القون تتمثل في النيران» 

اء جنان ونيران الآخرة العليا أم الدنيا أم أي عالّم من العوالم. 

حين نسيت النفس الله. نسي الله النفس. كذلك ” ننساكم كما نسيتم“. وهذا النسيان أحدث هجرا » 
فصار القلب خاليا من حضور الحق تعالى. وحين مات القلب وقع في هاوية العذاب. [وقد كان يكفيني 
بذاك وعيدُ) بمجرّد الاحتجاب عن الحق تعالى هو العذاب الأكبر» وأي وعيد وتهديد بعد ذلك أخفٌ من 
هذه المصيبة الكبرى, ولذلك قال الله ”كلا إنّهم عن ربّهم يومئذ محجوبون. ثم إِنْهم لصالوا الجحيم). 
فالحجاب أوْلاً. ثم الجحيم. فالعرفاء يخافون من الحجاب, والعوا م يخافون من الجحيم, والحيال لا 
يخافون من حجاب ولا جحيم ويندمون حين يقعون في الحجاب والجحيم ”ربما يود الذين كفروا لو كانوا 

لم يعلم آدم؛ الذي هو رمز على كل نفسء ماذا سيحدث إذا .عصى أمر ربه وآكل من شجرة الطبيعة 
التتفلية وقول إلينا . فقد كان في العالّم العلوي منعّماً حاشرا :كاه الوجون: فلماا عضي وفجزة الحق 
تعالى غوى: ودخل في عالّم الشقاء والتشعّب والحسد. فقد كان يكفيه لو عقل ذاك الوعيد بالهجر لو عقل 
وتكئل آخاد أعمالة تخئلة فالا 

القلب مركز الإنسان. فكل اهتمام لابد أن يكون للقلب ومن أجل القلب وفي خدمة القلب. وهذا هو 
الفارق بين الإنسان الشاعر والإنسان الخاسر. الشاعر مركزه قلبه ؛ والخاسر مبعثر مشتت كلما تكد 
كا كمركز انهدٌ صنمه وعاد عذابه ”كلما نضجت جلودهم بِدّلناهم جلوداً غيرها ليذوقوا العذاب 
فبعضهم يجعل جسمه مركزاء وبعضهم ماله ومناصيه., وبعضهم زوجه وآولاده وأصحابه وسادته. بض 
جرًاء وعاجلاً أم آجلاً ستجرّه هذه الأصنام الوهمية إلى الجحيم جَّرًاً. قلب يطلب الرحمن المتجلّي في 
الجكات هذا قو النل السفية. 


(لعلّ جَناناً ساءَها أن أحبّها . فقل لجنان ثابت ومزيد). لا يستطيع العبد حبّ الحق تعالى ما دام العبد 
موجودا لأن العبد مقيّد والحق مطلقء ولا نسبة مساوية بين العبد والحق حتى يحبّه بهذا المعنى للحبٌ. 
وهذا معنى [لعل جناناً ساءها أن أحبّها) أي لأنّك دون جّنان فهي يسوءها أن تحبّهاء فآنت دونها ولا 
سكليه الرهيؤن | لدها تعف تجرها: مانا رسفو 

عضن الذابس يتخ مساك الفلة كدف ينا الا اللة قوق ونا هق ول طرية اليذه زف سام ينا 
هو تحت عن في ناكا رز له الال سات سد هذه الآمور والحدود هي المناسبة له. 
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أما الشاعر الإلهي فله مسلك آخر وهو (فقل لجنان ”ثابت ومزيد"“). أي حبّي لك ثابت » ويزداد 
دائماً. فالحبٌ له جوهر , لكن هذا الجوهر قابل للزيادة دائماً. وذلك من آثار تجلّي اسم ”المتكبّر“ على 
العبد. فالله يتكبّر في قلب العاشق لا . فالحب إثابت! من جهة الوجود: ويزداد من جهة التكامل 
اللانهائي. كيف؟ الموجود المقيّد له نسبة تربطه بالوجود المطلق بسبب الاشتراك في الوجود» أي الوجود 
الطلق يتجلى في الموجودات المقدة ولذلك: مومه كل شية: ”وهو معكم أينما كنتم“. فالحق تعالى مع 
الموجوداتء وليست الموجودات معه. حبن تقول ”آنا مع الله“ كانت تس اف يكن مستقلاً عن الله, 
فآنت موجود والله موجود وأنت معه. هكذا تتوهم,ء وهذا التوؤهم من جهة باطل ومن جهة شركء لأنك تعتبر 
نفسه كأثك إله ثابت باستقلالية عن الله. الواقع أن الله مع كل شئ ولا شئ مع الله. ”كان الله ولا شي 
معه“. نعم لا شئ معه لكنه هو مع كل شئ ”هو الأوّل والآخر والظاهر والباطن وهو بكل شئ عليم“ أزلاً 
وأبداً وفوق الأزل والأبد. فلأنّك موجود فالحب ممكن بينك وبين الحق تعالىء فالله يحبّك ولذلك أنت تحبّه 
”"يحبهم ويحبونه “, حبّه هو الذي جعل حبّهم ممكناً. فمن هذه الجهة يقول الشاعر عن حبّه لجنان 
إذابت])- فهذا حق حت الذاف آمّا سن هيك النفس الظاهرة قتي العوالة»فالعوالة مظهن الممكنات: 
والممكنات لانهاية لهاء ولذلك لا حدّ لهاء ومن هنا يقال عن العالّم الآخر ”خالدين فيها“. فالخلوب يعبّر عن 
لانهاية الموجود. إن"الممكنات والاحتمالآت الوجوزية في الله الإلبي لا حد لها مثل سلسلة الأعدان لاتحذ 
لها لا من حيث آخر عدد ولا من حيث تقسيم العدد ولا من حيث المسافة بين كل عدد وعدد. ولذلك قال 
الشاعر (ومزيد) كما قال تعالى عن أهل الجنة ”لهم ما يشاؤون فيها ولدينا مزيد“. كما قال عن جهنم 
”يوم نقول لجهثم هل امتلآت فتقول هل من مزيد“. فالجنة وجهنم مظاهر الأسماء الإلهية الجمالية 
والجلالية» والمظاهر كالأعداد التي مظهر الواحدء لا حد لها وقابلة للمزيد بغير أي تقييد. 
اق كدان فى نف على !| للفو :هن «ولكنة نيا وال كع اشهاله فى ك نجه لكي هن 
بالمقارنة مع السخط فيما سوى ذلك. لماذا هو هين ؟ لأآن الاختلاف بين المطلق والمقيّد اختلاف ضروري 
وجودي؛ والضرورات هيّن تحمّلها على النفس بحكم أنها ضرورة وجودية ولا مفرٌ منهاء وبحكم وجود 
النفس فإنها تقبل حقائق الوجوب حين تطهر على الأقل. أما فيما سوى هذا السخطء فهو شديدء وما 
الذي سوى هذا السخط؟ مثل السخط يسبب الجهل والغفلة والعصيان للطريقة والشريعة:ء فهنا السخط 
يتمثّل في النيران العقلية والنفسية والبدنية» المؤقتة والأبدية. كما قال تعالى ”إن بطش ربّك لشديد“. 
وسبب آخر لشدة السخط فيما عدى الضرورات الوجودية» هو إمكانية عدم التعزض للسخطء وهذا يجعل 
النفس في حسرة لأنه كان بإمكانها عدم التعرّض للسخط. فحين تقع في مشكلة بالضرورة ليس كما 
حين تقع في مشكلة باختيارك وكعاقبة أفعالك. 


(رأيت دنوٌ الدار ليس بنافع . إذا كان ما بين القلوب بعيدً). في أمور الروح والغيبء العبرة بدنوٌ القلوب. 
فالآفكان المتفاظة والمتشاببة قوق إلى تكاذي القلوب الحاملة لها وكذلك العواطف: واالشاعز المثققة تق 

بين آصحابها. الدنؤٌ والبعد ليس بالمسافة الكمية» ولكن بالحقيقة المعنوية. ولذلك: الذي يريد قرب الله فهذا 
لا يكون بأفعال مادية شكلية وحرفية فقطء لكنه يكون بأسرار القلب وما في أعماق النفس. ولذلك قال 
تعالى ”اذكر ربك في نفسك“, وهذا ذكر بلا حرف ولا صوت ولا شكل. هو شعاغ من نور النفس ينبعث 
فيتّصل بنور الأنوار جل وعلاء والانبعاث شوق المحدود للرجوع إلى مصدره اللامحدود. ثم بعد أن يحصل 
التقارب القلبي» يمكن لدنو الدار والمظاهر أن ينفع. فالبداية للمعاني ثم للمباني. على عكس ما يفعله 
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أفل اللفقلة الذيى :اما يذركوى الإحافي واتياقي: وإشا "بيدا ون والبافي على اسان انها اسفصيليم إلى 
المغاني وهذا كس اللازة. الكين:كه :الشنهادة. الرو ]كه مادق العقل كد" الشيكل. هداءهى الترثني السلية 
في يطلب التفسن الخضور مغ باريهاء جوع الروح العاشيفة لوطيهار 


القصيدة تعبير عن رحلة النفس: من صدورها عن باريها من الغدم إلى الوجود : إلى الهجرة من العالم 
الأعلى والوطن الاصلى إلى الماك السفلي:الطفيعي + إلى لوك النفين :إلى ونه صتاعدة دن حدية ؛ 
إلى مواجهتها العقبات في الطريق إلى الوضول إلى شقيقة العوال والاستقرار عند الكبيب فليا وذارا. 
“رب ابن لي عندكبيتاً في الجئة»: 
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(قواعة لهؤي الكلمة ع عرفاء الصيوفة) 


القَيّمِ العملية مبنية على تصوّرات وجودية. يعني تصوّرك للوجودء للطبيعة: لنفس الإنسان: هو الإطار 
العام الذي ستنظر من خلاله لقيمة الأعمال والوسائل. فمثلاً. افترض أنك تعتقد بأن دخول الدخان في 
الرئة مفيد لها وللجسم عموما وأن الصفار الذي يعلو وجه المدخّن يدل على قوّة كبده وكليته مثلاً. في هذا 
الإطار التصوّريء إذا دخلت في نقاش حول منع التدخين في الأماكن العامة أو منع بيع السجائر 
للصبيان» فبالتآكيد ستخرج بنتائج غير تلك التي سيخرج بها من يعتقد بعلاقة سببية سلبية بين التدخين 
والصخة. مثال آخرء الذي يبني تصوره للوجود على أنه دنيوي وأخرويء بالتأكيد-حسب المفترض- 
ستكون قيمه العملية في الحياة مختلفة عن حياة شخص يعتقد بهذا العالم الطبيعي فقط وبعده لا يوجد 
إلا العدم التاحٌ له. وهكذاء الأعمال تدور في فلك العلوم والأفكار والتصوّرات والأوهام. نعم, الإنسان لديه 
أوهام ودوافع أعمق من التصورات الواعية للوجود» هذا مُسلم: لكن من ناحية الحكم على الأعمال 
وقيمتها بطريقة واعية وفلسفية» نحن نفترض التناسق بين التصورات الوجودية والآحكام العملية أو 
هكذا ينبغي أن يكون الحال في الحوار بين العقلاء على أقلٌ تقدير. 


حين نتكلم عن موضوع الكلمة ووضع قيود قانونية عليها أم تحريرها بالكلية من القيوب» و إن كنا سنضع 
قدو قاكونية فلما دا وما هدي ويقتة الأسكلة الوارد 5ه ] ذ] كنا يدخ متهريدوها لها داومل 21 اانا 
توجد تصورات ونظريات كثيرة تعزز الأخذ بمذهب التقييد وتوجد تصورات ونظريات أخرى تعزز الأخذ 
بمذهب التحرير. والجدل قائم بقوة منذ قرون ولا يزال بين المذهبين» وإن كانت الغلبة في جميع بلدان 

لأس هديما وحريذا فى لهي التفد .وا لاختادف داخل لذ الدسب فو :فى توغية ركش القدود (الينون 
في أصل وجوب التقييد. وعلى هذا الأساسء نريد أن نساهم بذكر بعض قواعد تعزز مذهب تحرير 
الكلقة ماخر 5 يتن كلمات :فل المدرفة | لصدوفية وه على التوالى عسي تاتسل كرمع هذا إن شباء آلله: 
ابن عربيء جلال الدين الروميء علي الخوّاصء عبد الوهاب الشعراني حكاية عن أفضل الدين. فتعالوا 


حابن عربي- 
المصدر ل ر صادر. الفتوحات المكية, البياب الثمانون ومائتان. 
كني امن قرم در : معنى ”خائنة عين“" الواردة في الحديث وكذلك في القرءان 3 


و انمااي وك حاننة عن م الإقساع عن في النفنى إنمنا هو لصفة الكلام. لعن من عمق ا لمث 
وإنكان في قرّة العين الأفصاح يما فئ'النفس بالاشازة ولكق إثما لها"النظروالذئ غندقنا مخ صفة 
الكلام إِنّما هو أمانة بيدها للكلام؛ فإذا تصرّّت في تلك الأمانة بالإيماء والإشارة لمن تومئ إليه في أمر 
ما فقد خانت الكلام فيما أَمّنها عليه من ذلك. فلهذا سُمَّيت خائنة الأعين» فوصفت الأعين بالخيانة, 
والخيانة التصرّف في الأمانة, فإن الأمانة ليست بمِلِك لك وإنك مأمور بأدائها إلى أهلهاء فإذا اقتضى 
المنزل الآمر بخير (أو) شر في حق شخص وفي قوة العين الإفصاح عن ذلك لمن يشير إليه به فعلمت أن 
ذلك صفة للكلام فلم تفعل وردّت تلك الأمانة إلى اللسان فنطق فقد أدّت هذه العين الآمانة إلى أهلها ولم 
تخن فيها. قال تعالى ”يعلم خائنة الأعين“ أي يعلم أنها خيانة وكيف هي خيانة؛ ولم يقل يعلم ما أشارت 
به الأعين وما أومأت, فإن المشار إليه يعلم ذلك فلا يكون مدحاًء ولكن لا يعلم كل أحد أنْها خيانة إلا مَن 
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أعلمه الثرذلك وق اتعلمنا بها فعلمناها فهي:في الكزنكياتة مطمودة وفئ الس حيانة مدمومة: .ومنا 
زالت عن كونها خيانة في الحالين.) 


أقول: 

الفكرة الأولى (الإافصاح عمًا في النفس إنما هو لصفة الكلام) أصالة التعبير للكلام » تميّزه عن التعبير 
الجسدي فضلااً عن الآداتي, ففي مسالة “ما الذي يجعل الكلام متميّزا عن أي عمل إنتساني آخز- 
تعييرق أو كير تفييرغ- ختى تغطي له السرية الفامة بالقانون؟". تخليل ابن عربي:هذا يوسن لجواب 
مذ ديجي الكلذم عتمي عن يقية شبووة الأنسان من بحيت أن الكلام هق ميدة الإتسان التوعية .ومن 
جهة تميّد الكلام عن بقية ونائل التغيير البشيرية الممكنة: تكون أضالته التي ذكرها: ابن غريبي هي 
الحوات: 


الفكرة الثانية (وإن كان في قو العين الإفضباخ بما في النفس بالإشارة :الذي غندها من ضفة الكلام 
نما هو آمانة بيدفا للكلفم) الكبير الإشاري الحسدي أيْضا كلام لكن دوحة كانيةالشاهه على "تخبير 
شامل للغوي والإشاري“. فابن عربي يقرر إذن أن الإفصاح عن النفس يتجاوز الكلام: بالتالي يدخل 
تحت التعبير أنواع متعددة من الوسائل ولا يقتصر التعبير عن نوع الكلام. وهذا يؤدي إلى جعل التعبير 
كشا تك أنراع: على راسبا :كاذ كه كاي الإشارة وعيوها من لأعمال: الع ل 
"لخرية التفيير“ هكذا مجردة يل قد من التنييز بين أنواع وستاكل التعبين: فتقول "حرية الكاقه" مكلا 
وبما أن كل عفالا الإتسان قو الراف تك نيك اوباخ حن لتتني ا شين من بدا فقا قاد يدك 
وجود ”حرية التعبير“ هكذاء لأنه يعني بكل بساطة انعدام أي قانون مطلقاً أو أنه يدلٌ على فكرة القانون 
من أصلها حين يقيد الناس أنفسهم بإرادتهم بالقانون مما ينسف فكرة تحرير بعض الأعمال الإنسانية 
من اتلاظة القا دوت هذا امن وأمن اخرءرينا إن التفيين لا يقتعسر كلى الكافم جل يضح بالإقبارة وقيرها: 
لالتيك كقون "القبي “من كيك مو كنا روندون فومينها قير الإنها ا فدني كد تلك المنانل 
الأخرى ين الاعشار والتظر فده واحدة واركنة وكهلل تسيا جالكاف مق كيف خضاقصه ا بره 
الحرير» جلها قرية. ملحل الغيود ا لرضيوعة على الوشائل |التسيونة اللكر بضني ذللن: 
-جلال الدين الرومسي- 

الضط دان الفكن,زباقياتادمولانا ساذل الذيى الرومني ترس ريا عنة رقم 10 
قال جلال الدين. 

( المنْكرُ الذي يُفكّر في الإنكار الفكرة آمو الحة وهو هافل هن ذلك -: 

قلت "هل جك ون نا ريه (شفتك)؟ ٠‏ قال ”لا“, ولم يعرف أن الا 1 


أقول: ثلاث أفكار. 

الأولى (الفكرة آمر الحق) قيمة كل الآفكار من حيث هي أآفكار. فالآفكار من حيث ذاتهاء وبغض النظر 
عن أي اعتبار آخرء هي (أمر الحق)» حتى لو كانت إنكاراً وسلبية وفيها ما فيها من المضامين. فكل 
الآأفكار متساوية من هذه الجهة. وهذه الحقيقة تبرر تحرير التعبير اللغوي عن جميع الآفكار بلا 
ايناد لنها كلها (أمن الع 
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ال 5 العده قر لمكيو ا الا ل 0 كلك التي تبي 
وهذا نمؤن ده طنا تفعيا ا سيقي مدن فنا 1 لقف له امعان فى دك وكا أو من 
أنه ولي آل كوك 40 ركمو نك كذ ا مهن بانس افير ا 


الخالثة +”ل» سُكّْر) تفسير الكلام والتأثر به راجع إلى السامع لا المتكلم. |فالمنكر قال شيئاً : لعن السافة 
الذي هو الرومي هنا فهم شيئاً آخر لم يعرفه وبالتالي لم يقصده المتكلّم. وهذه واحدة من أهمّ قواعد 
تحرير المتكلمين: وذلك لأنه لا سلطان لهم في الواقع على السامعين في تحديد المقصود من الكلام وكيفية 
التفاعل معه. فيمجرّد أن تخرج الكلمة من المتكلم. يصير لا سلطان له عليها البتة. لا من حيث تحديد 
المقاصد ولا من حيث تحديد الآثار. ولذلك نجد الناس, حتى أكبرهم عقلاً وأدباء يختلفون في فهم الكلمة 
الواحدة ومقصدها من النقيض إلى النقيضء وكذلك نجد اختلافات الناس في التأثر في الكلمة الواحدة 
من النقيض إلى النقيض فال مؤمن الذي يسمع آيات القرءان مثلاً فيطرب ويُصعّق ويموت من جلال الله قد 
يجلس يجاتب مثافق ينام على نفس من برود الآيات وانعذاخ قيمتها في قليه.. ويناء غليه. لا منعدئ ولا 
فذل :ولا قينة الحافبية كتحفى:هلى كلام بناء علئ أن لكان ستفهع كذا أ متاك بكذا» إل ليس هذا 
من شأنه ولا يُحمّل عليه. نعم أنا أعلم وكلّنا نعلم النفاق الذي يمارسه أرباب الطغيان والأديان عادة في 
هذا الباب. فتجدهم مثلاً إذا أرادوا معاقبة متكلم ضدّهم استعملوا ححة ”نعم هى مسالمء لكن الناس 
ستسمع كلامه وتتآثر به سلباً ولذلك عاق فيُحمّلون المتكلم مسؤولية آثار كلامه ولو في بعض الناس. 
ضييننا. لكن هؤلاء أنفسهم إذا جاء أحد إلى نصوص دينهم وأخذها وصار "إوهانا' “مكاة تجدهم 
يتبرءون ويبكون ويشكون ويقولون ”ما علاقة نصوصنا المقدّسة بهذا المجرم اللعين ! النصوص مقدّسة 
ولكن فهمها غين مقانن؛ التصوص :فسا لة لكن حكن الثانن باخذ ها يطريقة خاضة ب إان: نيعون 
المتكم من آثار كلامه. ومثل هذا التناقض الشنيع لا يفسّره إلا أنهم لا يهتمّون بعدل ولا عقلء الذي يهمّهم 
هو ما يرونه مصلحتهم وحفظ قوتهم ومناصبهم.ء ولا قيمة لما وراء ذلك حتى لو أظهروا أنفسهم بأبشع 
كاه الأغبياة والبنقهاء. هذا لاني على ما يدو الواحب :ان يزيد العدل والعقل هو الالحد يفيدا خرية 
المتكلم ومسؤولية السامع. 


المصدر: دار الآفاق العربية. الجواهر والدرر الكبرى والوسطى والصغرىء للشعراني. ص65. 
يروي الشعراني عن شيخه علي الخوّاص أنه سمعه يقول. 

(العارف بالله مركب أدَبّهُ من شرع وحقيقة يأكل بعضه بعضاً فإن تنفس استراح في نفسه وأهلك 
الناس بكلامة» وإن سكت هلك في نفسه وهلاك غيرة أولى.) 


أقول: 

الفكرة أولى (تنفقس) فالتعبير تنفيس عن النفس. عبّر الخوّاص عن التكلّم بالتنفس؛ ومعلوم ضرورة 

التنفس للحياة» وراحة الإنسان بالتنفّس. وهذا يكشف عن كون التكلّم للإنسان ضرورة من ضرورات 

حياته. وليست ترفاً ولا عرفا . ونحجد ما يعزز هذا المعدي في وضفا للدي عليه الصاذة والنعاكم نفمته 

لحال المؤمنين المتكلمين في آخر الزمان-حين ينحطٌ كل شنى- فيقول "فإن تكلم أكلوه: وإن سكت مات 
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بغيظلة“. فالسكوث فيه موت بالفيظ: وحسب الخواضن فيه اختناق وآلم يمس جوهمن نفس الشتخص: وعلى 
ذلكء نفهم أهمّية جعل تحرير الكلام قيمة لا سياسية فقط ولكن نفسية ووجودية عامّة. 


الفكرة ثانية (وإن سكت هلك في نفسه) فالتعبير من حفظ النفس والإبقاء عليها . فالذي يدافع عن تكلمه 
مثل الذي يدافع عن حياته وتنفسه. وما يُباح للدفاع غوالتنفين ميات للذفا غ عن التكلم. ومن الإضرار 
بالنفس الممنوع فطرةٌ وعقلاً وشرعاً السكوت. 


الفكرة ثالثة (وهلاك غيره أولى) لأن الغير قادر على عدم الهلاك بكلامه فهو مسؤول عن حفظ نفسه بعدم 
الهلاك بكلام العارف أي كل واحد مسوول عن حفظ نفسه بالكلام ومن الكلام. أي لآن السامع قادر على 
أخذ كلامي بطريقة لا تهلكه, بينما سكوتي في نفسي سيهلكنيء فالسامع مختار بينما المتكلم مضطرء 
ومراعاة المضطرٌ أولى من مراعاة المختار. ف(هلاك غيره أولى) أي عليه التكلم وليكن ما يكن من حال 
السامعين. مرّة أخرىء حرية المتكلم ومسؤولية السامع. 

عبد ازا الا د 
المصدر: دار الآفاق العربية. الجواهر والدرر الكبرى والوسطى والصغرىء للشعراني. ص85. 
قال الشعراني 
(وقد رأيت أخي أفضل الدين-رحمه الله تعالى-لما كانت الحقيقة تبدو له ويكتمها يطلع على يديه جراحات 
حتى يذوب بدنه؛ وكان إذا تكلم يرمونه جيرانه بالزندقة, لدقة مدارك كلامه رحمه الله تعالى.) 


أقول: 

الفكرة أولى (لما كانت الحقيقة تبدو له ويكتمها يطلع عليه جراحات حتى يذوب بدنه) الآلم البدني لعدم 
الكلام فالضرر مادّي عليها. وهنا نجد الأثر البدني المادّي لكتم الكلام. فالقضية ليست فقط نفسانية أو 
مجازية حين نشبهها بالاختناق: كلاه هي ألم وإضرار حقيقي للنفس وكذلك للجسم. وكلّما ازداد اقتناع 
الافسان يما عند كما فو تحال مكاحي القكة هذا الذق كائغ متملى له [الفيةة )كلما احدك :فاخن 
نفسه ويدنه أيضا بكتمها. فالمعنى الأوّل هو تأثير كتم الكلام على البدن. والمعنى الآخر وهى مهم بحد 
ذاته» هو أن المعاني تطلب الانتشار بذاتهاء آي الأفكار والخواطر والمشاعر وما في باطن الإنسان يريد 
الظهور والانتشار والتعبير عنه؛ وكتمه يؤْدي إلى ارتداد طاقته وتحوّلها من طاقة نورية إلى طاقة نارية 
تحرق صاحبها وتجعله يعاني نفسياً وفك . وعلى ذلك» لا قيمة لنصيحة ”اكتم أفكارك في نفسك” أو 
”ما عليك من الناس خليك في نفسك“ وما أشبه من عبارات الجاهليين والجاهلين والمستعبدين. الأفكار 
تطلب الانتشارء فإِمًا أن تتحرر بالتعبير وإِما ستتحول إلى نار. وهذه النار قد تشتعل في نفسه 
مماحيها البروت خا كنا وضقه السو وما يقح احير ف ارد ويفا اك عظلام الدنك 
الصامتين. كتم الكلام محا و 1 ل و 0 المستعددين مخ 
شدة خوفه من مواجهة الذين يقهرونه يتركهم ويتوجه في سبه وشتمه وطعنه وكفره تجاه الله ربّه. إجبار 
الإنسان على كتم كلامه هو ارتكاب لعنف حقيقي ضذه. والتعنيف يواجّه-عدلآ-بالتعنيف. 
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الفكرة ثانية (إذا تكلم يرمونه جيرانه بالزندقة لدقة مداركه). هنا أكثر من أمر. الأمر الأوّلء علاج الكلام 
القليل المشكل يكون بمزيد من الكلام الموضح. فالجيران الضعاف الفهم هنا يرمون المتكلم بالحقيقة 
والدقيق المدارك أيضا بالزندقة؛ وعلاج ذلك لا يكون إلا بشرح وتبسيط الكلام الدقيق المدارك حتى 
الكلام. وليس الصمت والكتم والمنع. أمراض الكلام علاجها مزيد من الكلام. الآمر الثاني وهو الأخطرء 
هنا حالة شخص يعرف حقيقة ودقيق المدارك أي عالي العقل والفهم: لكن جيرانه يرمونه بالزندقة, الآن 
افكزكن أخ ذه التيمة وراءها عقدية نفسية أومالية كفتل أو غرافة أو سن نذا فالتفيكة أكنا بيده 
العقوبة سنجعل الجاهل يحكم على العاقلء والسخيف يحكم على الشريفء والمقصّر في التعلم يحكم 
على المجتهد في العلم. فهذا ليس فقط ظلم شنيع؛ بل ظلم مضاعفء لكنه ظلمات مضاعفة أضعافاً 
جديدء كل غريب: كل دقيقء من أمور العلم والفكر والفلسفة يصير جريمة إرضاءً للمقصرين والجاهلين 
بل والملاعين. ومثل هذا التأليب لبعض الناس على بعض في قضايا الكلمة والفكرة والحقيقة علامة على 
مجتمع مجرم وظالم ومظلوم ومستعبد. 


فهم طبيعة الكلام, في ذاته وفي علاقاته النفسية وفي آثاره الفردية والاجتماعية» يؤدي بِمّن يريد تأسيس 
مجتمع على العدل والعقل إلى ما يلي : حرية مطلقة للكلمة. 

هذا التحرير هو الذي يميز المجتمع المستنير والإنساني عن أي مجتمع آخر. والآخر لا يكون إلا 
دركة من دركات جهذم: فسافل وأسفل وأسفل منه لكن كلهم دركات جهذمية. وحين أقول ”جهنمية“ لا 
اضف امنتهمال تعيير ديفي ويادقة للتاكين العاظفي: يِل كما أن "سذة الحدمن فيج حيث» ؛ فجهنّم 
حقيقة لها انعكاسات في هذا العالّم, كلذك المجتمع الذي يحارب الكلمة ويقيّدها فو مك حيمي 
بدركة وجا شري وكلنا ازدادت القيود كلما ازداد تعمّقهم في جهنم. وسيظهر ذلك في عذاب عقلي 
ونفسي وبدني واجتماعي بكل شكل ولون. نعمء هذا لا يعني أنه لا توجد معاناة أخرى للبشرية إلا في 
مجال الكلام, لكن حين ينسد مجال الكلام سينسد معه باب السلام» وسينفتح بالتالي كل باب عنيف 
ونذاري ومؤلم وملتويء وسينتشر اليأس والخوف والرعب والنفاق والتقية. ٍ ٍ 

مع كل فك لقيد من القيودب القانونية والاجتماعية عن الكلمة, يرتفع الإنسان» فردا ومجتمعاء درجة. 
وكل فرد مسؤول عن هذه العملية؛ لآن كل فرد مساهم فيها في حدود نفسه ومع أسرته ومع من حوله 
وفي مجتمعه. فلا تفكّر في تغيير قوانين الدولة فقط؛ لكن اعمل على أن تمارس أنت حريتك الكلامية 
اللطلقة فى تددو فس اه فى هرقف فى تكدلنة: فيا كالؤيك يع كفا تك توفتي كذا ملف وا يهال رساك 
النشر غير الاسمية المحمية؛ وهكذا باستعمال كل وسيلة ممكنة. ثم اعمل على تأسيس هذه الحرية في 
أقلك وأسرتك كن حولك من أصيها يلف وركذا كدزيهيا حتى ينتشر الأمر. كثير من المجتمعات يقيّدها 
عامّتها وليس حكوماتها. وبعض العامّة يطلبون الطغيان ويعبدونه ويريدون معاقبة من يتكلم ضدٌ 
معتقداتهم وعاداتهم وما أشبه من شؤونهم. في هذه الحالة, لن يجدوا معنى لتحرير الكلمة, لآنهم من 
أنصار تقنينها وتقييدها والمعاقبة عليها. كلما ازداد تقدير الإنسان لنفسه. لروحه؛ لعقله, كلما ازداد 
تقديره للكلمة وإرادته تحريرها في مجتمعه. فلابد من العمل على هذا الجانب أيضاًء وهو دعوة الناس 
ليكونوا أحياء المعرفة وأحرار الإرادة: والكلمة تجسيد للمعرفة والإرادة. والحرية روح الحياة. 
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(هل هذه تستحق التقييد القانوني للتعبير؟ ) 


سنذكر هنا أربعة مجالات للتعبير وقع النزاع في تحريرها حتى في بلاد مشهورة بالميل نحو تحرير 
التعبير» وسننظر فيها واحدة تلو الآخرى إن شاء الله لنرى مدى قيمة المعاقبة عليها. 
١-تعليق‏ الناس على قضيّة جاري التداول فيها في المحكمة, بهدف عدم التأثير على القضاة في 
أحكامهم بما يعلّق به الناس. 

أقول: لا تستحق التقييد. السبب الأوّلء لآن التعليق العام على قضية جارية المفترض أنه سيفتح باب 
التعليق لجميع الأطرافء المؤيدة والمحايدة والمعارضة للحكم بطريقة معيّنة في القضية. وعلى ذلك 
القاضي الذي يريد أن يتأثر ويبني حكمه على التعليق العام الجاري سيجد أمامه كل الآراء أو مختلف 
الآراء.'وفني حال كات الرأي العا موحد في قصية ها: فهنا'ياذي السبب الثاني .ومى أن القاضبي الذي 
يبنه حكمه ليس على الوقائع والقانون ولكن على ما يقوله الناس» لا يستحقٌ أن يكون قاضياً من 
الأساسء فبدلاً من تقييد التعبير لابد من طرد القاضي. 

وتوجد لدينا قضية من هذا القبيل نالت من الرأي العام في البلاد وفي العالم الشئ الكثير» هي 
قضية دومنياك الذي اتهمه اليهود بأنه أيفان الرهيب المدير لغرف الغاز النازية في تريبلينكا فرحله 
الأمريكان إلى الصهاينة وحاكمه هؤلاء لأكثر من سبع سنوات, والرأي العام اليهودي كان متأثراً جدًاً 
خصوصاً أن أربعة من الناجين من معسكر تريبلنكا شهدوا في المحكمة أن دومنياك هو أيفان مع كل 
المسرحية والدراما المصاحبة لمثل هذه الأمورء وأرادوا إعدامه؛ وفعلاً صدر الحكم الابتدائي بإعدامه, 
ولكن في الاستئناف قررت المحكمة العليا إبطال الحكم وأطلقوا سراحه. فإن كان الاحتجاج للتأثير على 
وأق القضاة متكدا في قضية بسبب الرأي العام؛ فلا أظنْ أنه ستوجد قضية أقوى من قضية دومنياك. 
ومع ذلك نجد في نهاية المطاف أنه تم إطلاق سراحه بسبب الشك في الأدلة. 

السبب الثالث: القاضي وراءه سلطة الدولة وجيوشها وشرطهاء وآي فرد من الشعب وآي جماعة 
وحزب فيه مهما كانت قويّة فلن تكون بقوّة الدولة عادة وإلا لكانت هي الدولة ذاتهاء ولا توجد دولة تسمح 
لأحد فيها باقتناء جيش وأسلحة وتنظيم يضاهيها. (لا يصحّ ضرب لبنان مثلاً في هذا الباب» لآن لبنان 
ليست دولة» لبنان دول متعددة في صورة دولة واهدة. وكذلك لأيصح ضرب المكشكك والذول الأخرئ 
ذات العصابات القويّة, لأن تلك أيضاً دول متعددة داخل دولة وحسب ما علمناه أن العصابات القويّة في 
تلك البلاد مدعومة من حكومة البلد نفسها. فمثل هذه الاستثناءات النادرة لا تصح بأي وجه حتى تكون 
دليلاً ضدٌّ الآصل الذي ذكرناه). وبناء على ذلكء أيا كان التعليق المعارض لحكم القاضي والراغب في 
التأثير فيه. فقوة القاضي أقوى من قوة أي معلقء فالمفترض أن لا يخاف من ذلك ويتآثر به. ولعله من 
الأسلم في القضايا الحساسة الخطيرة أن يتم تعيين حراسة خاصّة للقضاة المسؤولين عنهاء لكن هذا 
نادر في البلدا ن التي تهمٌ أصلاً بحرية التعبير. مع العلم أن قيد التعليق على القضايا الجارية أخذناه 
من القانون الأمريكيء والحجّة ضعيفة جدّاً لأن المعُلق المفترض أنه أثّر على سير العدالة هو شخص لا 
يحتاج إلى أكثر من القليل من المواقف الرسمية من الحكومة المحلية وليس الفدرالية لتغييبه عن الحياة 
كلها وليس فقط تحييد أثره في سير العدالة الأمريكية. 

السبب الرابع: تسبيب الأحكام. الأحكام القضائية مسببة: أي القاضي يذكر فيها أسباب توصّله 
إلى ما توصل إليه. وتوجد محاكم عليا يمكن الاستئناف لديها. فإذا افترضنا أن القاضي تأثر بشئ من 
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الرأي العام؛ فمثل هذا التأثر سيبرز في ضعف تسبيبه وعدم ارتباط الأسباب بالنتيجة النهاة. وبما أن 
القضبية داك راع عام فهدا سيدعو مماكم الانتكناف إلى مؤيد' من التدفيق في تسبي القاضدي: 
وغادة سيتم اكتشاف الخال وعكس الحكم في آي دولة ذات قضاء مكترم أو شه محتزم. 

السبب الخامس, التعليق العام قد يفيد القاضي. فعلى العكس تماماً مما تدّعيه الحجّة. التعليق قد 
يفيد القاضي إن اطلع عليه. لأنه من باب مشاورة الرأي والاستماع للآراء المختلفة في المسألة الواحدة, 
ومن المعلوم أن هذا أصل عظيم في الوصول إلى الآراء القويّة. فما بالنا نأخذ بالاستماع للآراء المختلفة 
في جميع المجالات الدينية والعلمية والأدبية والقانونية والسياسية والأسرية, فإذا جاءت النوبة إلى 
المجال القضائي كان تعدد الآراء والانفتاح عليها جريمة يستحقٌ المدلي برأيه فيها العقوية. 

السبب السادس: ولعله الأهدّ؛ التعليقات كلمات» والكلمات لا تفرض وجودها على من لا يريد 
التعاطي معهاء ولا تفرض معانيها على من لا يقبلها. فما معنى إذن تجريم التعليق على قضية جارية 
على فرض أن القاضي "سيتاثر“ بالتعليق. وهل القاضي طفل تاه في البك ونخاف علية من تأثير 
المفسدين. هل القاضي ضعيف العقل والإرادة إلى حدّ أن كلمة في تلك الصحافة أو من ذلك العامل 
ستخعله يرضية تلقائيا وعفؤيا ل في هنذا التصوٌن مغ :الظعخ في القضاة أكزن مما فية'من الطعة في 
حرية الكلمة والصحافة. وفيه معاقبة لشخص على شئ لا يستحق العقوبة من الأساس. فليس من العدل 
سجن شخص تكلم بكلمة, إذ لا تناسب بين العمل والعقوية. فمن أجل ضمان سير العدالة القضائية 
يريد هؤلاء الاعتداء على مواطن مسالم. نقض العدالة في سبيل العدالة. وأسفه الوسائل ما نقضت 
الغايات الموضوعة هي من أجلها-حسب الفرض. 

الحاصلء لا قيمة لتقييد التعليق على القضايا الجارية؛ لا من حيث العقل ولا العدل ولا التاريخ. فلابد 
من إبقاء مجال التعبير مفتوحاً للأاشخاص والصحافة بغير عقويات قانونية. 
"-الإباحية بالنسبة للمتاجرين فيها. 

أقول: التجارة بالأمور الإباحية, كالكتب أو الصور أو الأفلام: ما المشكلة فيها؟ أمّا التجارة بحد 
ذاتهاء فهي تبادل إرادي بين شخصينء ومن الواضح أن المشكلة ليست في واقعة التجارة لآن التجارة 
مباحة من حيث الأصل. فلا يبقى إلا أن المشكلة في موضوع التجارة, أي الآمور الشهوانية؛ الجنسية, 
اللذة المرتبطة بالأعضاء التناسلية التواصلية البشرية. المعنى مفهوم. لنختصره بالشهوة. 

إرادة تقييد التعبير عن الشهوة. هو نتاج تصوّر خاص للجسد والطبيعة. وزبدة التصوّر هي هذه: 
الجسد شرّ. الطبيعة شيطان. وما أشبه من تصوّرات دينية قديمة. وبناء على ذلك, يصبح التعبير الحر 
عن الشيوة عرفوضا من ا ماين نل دمن تسد هنا يقيون كثيرة كما تنا "فين اننشار الناى و تحميقا 
حيث:وجدناقا الأأفن طالات محصورة حتى تضمن عدم انتشارها تدمير البلد. فالشهوة في هذا 
التصوّر شر لابد منه من أجل التناسلء وإن تسامحوا قليلاً فيسمحون به بين الأزواج بالزواج الرسمي 
وفي السرٌ فقط ويُنصّح بعدم الإكثار منه. المسيحية» مثل البودية مثل المزدكية الفارسية وأطياف إسلامية 
أديان أخرىء تعامل الشهوة كشرٌ أصلي والجسد كالطبيعة ميدان عمل الشيطان. التصور بشكل عام 
تحور نيدي كاك الحود» خنيننا : 

الآن» في مجتمع يقوم على حرية الدين: وحرية التعبير» كيف يمكن فرض تصور ديني خاص 
واختيار تعبيري مخصوص على بقية أطياف المجتمع التي لا تأخذ بذلك التصور بل ترفضه بل تحاربه 
أشدٌ محاربة وتعتبره مثالاً على الجهل والتخلّف والقصور بكل أشكاله. الحجّة مرفوضة من أساسها في 
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مجتمع يقوم على الحرية الدينية والتعبيرية. وبدون الحاجة للدخول في إبطال تصور الشهوة كشرٌ لابد 
منه, لكن المأخذ الأساسي هو فرض أصحاب فكرة وعقيدة بقوة القانون عقيدتهم هذه على البقيّة. فحتى 
لو كان تصوّرهم عن الشهوة هو الحق اليقين والصدق المبين» فليس لهم فرضه على البقية باستعمال 
جر لو الح ال المي وهنا مربط الفرس. هل الدولة تمثل الجميع أم البعض؟ إن كانت تمثل 
الجميع؛ فالجميع لا يقرّون بذلك التصوّر المظلم للطبيعة والجسد والشهوة. ويما أن هؤلاء لا يجبرون 
أصحاب التصور المظلم على رأيهم وعقيدتهم» فلا ينبغي لآولئك أن يفعلوا ما يكرهون أن يفعله غيرهم 
بهم. ”أحبب لأخيك ما تحبّ لنفسك" يا ليت تفعّلون هذه قليلاً ولا تجعلونها مجرّد ألفاظ ميّتة. أنت تريد 
أن تكون حرّاً في ممارسة دينك وتفعيل عقيدتك, وغيرك يريد نفس الحرية؛ فأحبٌ له من الحرية ما تحبّه 
لنفسك. وعلى أية حال؛ الدولة ينبغي عدم تدخلها بقوانينها في هذا الباب. 

إذن» الإباحية والتجارة فيهاء لا تستحق التقييد التعبيري عنها رمق لاقزيف أوزيكر كنانا إناهيا أو 

يشناهد فيلها إباخيا نوع ري سيل هذا لذلك وهو... لا تفعل ! 


#نهيابة الأطفال المشاهدين: 

الحجّة هنا هي: إذا حررنا بعض الأمور فيمكن للأطفال أن يشاهدوها وهذا يعرّضهم للخطر. مع 
الفلم أن كماية الأطفال هنا كدو واكنا أو غالياً على ”حمايتهم“ من الأمور الشهوانية. مرّة أخرى, 
رجعنا إلى التصوّر المظلم للشهوة. لكن الآهمٌ من ذلك؛ في عالم اليوم وتقنياته» على مّن يرعى الطفل أن 
يهتم بما يشاهده وما لا يشاهدهء فالمسؤولية على هؤّلاء وليست على عاتق الدولة. حرمان الكبار من مور 
بسبب احتمالية مشاهدة الأطفال تعني-حسب تعبير أحدهم وهو دقيق-”أن ننزل مستوى المعروض 
لمستوى الآطفال“. وفي هذا من امتهان وتصغير المجتمع بكل شيوخه ورجاله وكباره ما فيه. 

لرواهية لخر ماذا متي لحباحة الأطفا ل ننه فى الواقع اللعاصيرة أفلام القتل والسرقة والضرب, 
حتى في الكرتونء صارت شائعة. ثم هل من حماية الأطفال أن نربّيهم أغبياء لا يعرفون الواقع» ثم 
تصدمهع فين يكيزوة صدزطة تجعلهم وتكطيون نسي ويتمنوق البقاء. في الطقولة "البريتة" مخ كلها 
ينتج عن هذا الانتكاص من أمراض وعقد معروفة. هل الحماية في إخفاء الحقائق أم في كشفها؟ إن 
كان الحناية فى الاخفاف فلو ادري اذا يعترهن اتسان خرية التسير على الحتمحات المفلقة الذى'لا 
تريد إلا أن تُبقي أفرادها يعيشون في ”براءة“ و ”طهارة“ عقلية ونفسية بوسيلة كل تلك القيوب الجبرية. 
مرّة أخرى: ليس كل أحد لديه هذا التصور للطفولة ولا للحماية» بل نستطيع آن نقول بثقة بأن مثل هذا 
التصوّر ضعيف وآثاره السلبية أكثر من الإيجابية بكثير وسيظهر ذلك بعد أن يكبر الأطفال ول قليلاً. 

من جهة ثالثة» كيف ستتم حماية الأطفال من مشاهدة الإباحيات مثلاً؟ إذا كنا نحن في هذه البلاد 
قد اطلعنا في صبانا على هذه الأمور, بالرغم من عدم وجود انترنت اليوم, ولا مواقع اليوم؛ ولا وسائل 
اليوم. فما بالك بالوضع اليوم ! هذا بالرغم من أننا تربّينا في بيئة مغلقة إغلاقاً يتمّى الحرّ فيه الموت. 
ومع ذلك لم يقدر أحد على منع هذه الآمور من مشاهدتنا. هذا غير طيفا كل الآفلام العادية-وما فيها 
لوعا حقة حلفا وشتهوة وغناء وتفاهة وإلحادء لا. هذه تستطيع أن تشاهدها حتى على قنوات مدعومة من 
الدولة. فنتيجة محاولة ”حماية الأطفال“ ستكون تقييد الكبار تقييداً يجعلهم يبغضون الدولة ويعادونهاء 
ويكرهون الأحزاب المسؤولة عن التقييد, والنهاية ستكون اطلاعهم بشغف كبير حين يكبرون على ما 
مُنعوا منه في الصغر وكانوا يعرفون أو يشعرون بوجوده بطريقة أو بأخرى: وسينعكس الحال تماما كما 
هو الحال اليوم في كل البلاد التي تدعم الانغلاق بقوّة القانون والدولة. انظر في أي بلد مغلقة. ستجدها 
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أفجر البلاد في انفتاحها الخفي أيام الانغلاق فضلاً عن حالها بعد الانفتاح الجلي. وإذا كانت سياسة 
"حماية الأطفال“ قد نفعت, فما بال الكبار اليوم-وهم أطفال الأمس-على ما هم عليه من الحال الذي 
يشتكي منه أنصار سياسة حماية الأطفال قبل غيرهم. من الواضح إذن أن هذه السياسة لم تنفع. 
فلتجربوا غيرها إذن إن كنتم تعقلون. 


:-الطعن في سمعة الأشخاص بأكاذيب معلومة وبلا مبالاة. 

أقول: هذه أهمٌ القوانين التي لا تزال موجودة في جميع بلدان الأرض بلا استثناء. من أمريكا وأنت 
نازل (مع أن الأمريكان يميزون بين الشخصيات العامة كالسياسيينء. والشخصيات العادية» ويجعلون 
القيون على الطعق فى ستنعة الآفتهاضن العاديية ويفتهون الآمن فى الطعو في الشخضيات :العامة 
بقدر أكبر). تشويه سمعة الأشخاص لا تزال جريمة كلامية. ونحن نرى وجوب إزالة هذا القيد الكلامي. 
وفيما يلي الآسباب: 

لا يمكن لأحد أن يشوّه سمعة أحد كما يستطيع مثلاً إحراق منزله. وهذا راجع إلى حقيقة الكلام 
وآثره في الناس. إذا كانت كلمة فلان تشوه السمعة. فيستطيع من تعرّض لتشويه السمعة أو غيره أن 
يرد بكلمة تطهر سمعته. وإذا كان المتكلم الأوّل يملك وسائل إعلام أبعد 0 من الذي تعرّض لتشويه 
المنقمفة فيك امع قمعل نشيو ارال علام كدو تكلا وتسور مارو نمياب له 
قدرة على إيصال صوته لجمهور أكبر, وخصوصاً ستفتح له أبواب وسائل الإعلام الكبيرة المنافسة على 
الأقل لتستضيفه وتسمع رأيه. هذا مع العلم بأن وسائل التواصل الاجتماعي اليوم أقوى في إيصال 
الرسائل من كل وسائل الإعلام الكبرى أو لا أقل صارت تضاهيها أو تقترب منها وصار ما يشتهر فيها 
تجتذبه وسائل الإعلام التقليدية فيكسب من الطرفين. إذن, بما أن الكلمة لا تؤثر باستقلالية عن 
السامعين: فلا يوجد داعي لمنع المتكلم من الكلام. هذا في حال كان الكلام كديا أما إذا كان صنادقا أو 
مقنعاً. فأين المانع من إقناع الناس بما هو مقنع لهم أو بما هو صادق في الواقع؟ لنأخذ مثالاً واضحاً: 
زيد اتهم عمرو بأنه مغتصب على الهواء مباشرة» وعمرو ليس شخصية عامّة بل مواطن عادي. هل يحق 
لعمرو أن يقاضي زيد بتشويه السمعة؟ لا. لأن عمرو يستطيع أن يسكت ولا يقول شيئاً أصلاً. ويكفي 
أن الدولة لم تقاضيه وتحسبه بسبب اغتصابه حتى يؤكد أن براءته الأصلية لم تتكدّر. فالإنسان برئّ 
حتى تثبت إدانته» وبما أنه غير مُدان فهو لا يزال بريئًاء وليقول مَن يشاء ما يشاء بعد ذلك. ويستطيع 
عمرو أن يخرج ويقول ”بل زيد هو المغتصبء وقد رأيته يغتصب أمّه قبل أسابيع لكني لم أبلّغ عليه 
إشفاقا عليهما من الفضيحة“. تهمة مقابل تهمة» كلمة غير مبرهن عليها مقابل كلمة غير مبرهن عليها. 
فالذي يريد أخذ أي كلمة غير مبرهن عليهاء فليآخذ الاثنين إذن» ويستطيع عمرو أن يقول ”زيد كاذب“ بل 
حينها كلامه أقوى لأنه مدعوم ببرائته الأصلية وترك الدولة له وعدم تجروقّ زيد على مقاضاته في المحاكم 
العف وأمًا إن قلنا "لكن قن قد تتأثر سمعة عمرو بالرغم من ذلك لأن المجتمع ليس كله أذكياء وعدول مثل 
هنا :قتص ‏ ": اول وال ذا كنا ستفترضن 31 اتناس اعبات لانن فنشتطية قوع القاعدة 
الأساسية لكل حرية دينية وعقلية وكلامية وسياسية ومدنية لآن الآغبياء والظالمين سينتهي بهم الحال إلى 
نسف كل هذه الحريات والقواعد الحقوقية. بالإضافة إلى أنه من الجيّد أن تكتشف الغبي والظالم» حتى 
تبتعد عنه. فقد كفاك مؤونة اكتشافه حين تصرّف بغباء وظلم فاحش كأن يصدق كل ما يقوله عنك أي 
شخص بغير برهان ولا قضاءء فلماذا تهتمٌ أصلاً بهذا الكائن التافه. ولماذا نختزل حرية تعبيرنا بسبب 
مثل هؤلاء. قلب الآمر على وجوهه. ستجد أنه لا داعي لتقييد حرية الكلام على فرض أنها حرية مبنية 
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على مثل هذه الآفكار وليست ذاتية وجوهرية التأسيس في عمق الإنسان نفسه ولا يستطيع ولا يحق له 
التخلي عنها بي اعتبار كان من الاعتبارات الاجتماعية. 

يقول بعض خبراء الدعاية ”لا توجد دعاية سيئة“. بمعنىء أن كلام الآخرين عنك هو بحد ذاته كلام 
عنك, أي هي دعاية فعّالة لك. وبعد الشهرة ستحصل على انتباه الناس. وحينها تستطيع استغلال ذلك 
في أغراضك الخاصّة. قد تقول: لكن قد توجد دعاية سيئة تجلب عليك اعتداءات الناس. أقول: في 
مجتمع مبني على الحرية كما هو الحال في افتراضنا هناء ستوجد طوائف كثيرة في المجتمع تخاف 
على نفسها هنا التزئضن بالسطدوا د مي دعاك كن نه هيء ومثل هذه الطوائف بعضها أو كلها 
ستقف بجانب أي شخص يتعرّض لمثل تلك التهديدات وتدعمه. فضلاً عن الدولة ذاتهاء بل سيكون 
الإعتداء علية م أكدر اتساب كتيرتة: زمستفهل تاك الخلوا كفا :تفعلة لأنها “تخاف على نفمتها كنا اننا 
نجد مثلاً اليوم في الغرب طوائف لعلها تبغض الإسلام والمسلمين من أعماق قلوبهاء ومع ذلك تقف ضد 
محاولات تشويه المسلمين وتهجيرهم ومراقبتهم, لأنها تخاف على نفسها وليس لأنها تخاف على المسلمين 
لكنها تعلم أنه بعد المسلمين سيأتي الدور عليها لأنها أقلية أو غريبة أو لها آراء تخالف رأي قوى 
اجتماعية معيّنة هي ذات القوى التي تريد جحاوية الفلوق ادو الدهانة اسيك حسف اعزاً 0-0 
ولا مخيفاً. لأنّها من جهة تجعلك مشهوراً» ومن جهة أخرى تجلب لك معونة طوائف لم تكن تحلم بت 
الما من سد ل وجنات وكات مو ل وك 

قد تقول: لكثي لا أريد الدعادية أصلاًء لا السيئة ولا الحسنة, أريد أن أعيش بسلام وعزلة ولا أريد 
لآحد أن تكون له سلطة لتشويه سمعتي وجلب الانتباه لي. فإذا كان للناس حرية قول ما يشاؤون بجهل 
وكذب متعمّد عن أي شخصء فحينها يستطيع أي شخص أن يرى شخصاً منزوياً في منزله أو لا يتكلم 
مع الناس لأنه يريد الانفراد» فيرغب في تعكير حياته لشيطنة في نفسه فيخرج على وسائل الإعلام 
ويقول ”فلان الفلاني المعتزل في بيته يفعل كذا وكذا من الجرائّم والمشاكل القبيحة وفيه وفيه“. وحينها 
سيخاف أهل الحي مني بسبب هذه السمعة السيئة. وقد أتعرّض للاعتداء الفعلي. وأنا لا أريد هذا 
الازعاج من الأساس. لا أريد أن أرد على أحدء ولا أتدخل في أي شئ. أريد حياة هادئة. وحرية تشويه 
سمعة الآخرين تعني أن كل فرد معرّض للازعاج والخطر في حياته الخاصّة. ولذلك لابد من وجوب عقوية 
رادعة لكل شخص حتى لا يُقدِم على مثل هذا التشويه من الأساس. 

أقول: أوْلاً. حين يعرف الناس بوجود حرية لتشويه سمعة الآخرين (مع التنازل عن التسمية جدلاً): 
فلن يكوّن لمحاولة تشوية السمغة كلك الفعالية أضلاً. يعضن الأمور ستمد قوتهًا من نذرتها»-ومن من 
الدولة لها. لكن في حال صارت عادية: لا يلتفت معظم الناس لها في معظم الأوقات أو كلها . مثلاً. بيع 
الخمر ممنوع في بعض البلاد» فتجد الناس تنفعل إذا رأت خمراً أو سكراناً . لكن في بلاد تسمح ببيع 
الخمرء لا يلتفت الناس عادة لمثل ذلك بل حتى إذا رأوه قد يحتقروه أو لا يبالون به كلياً. وكذلك الحال في 
قوانين تشويه السمعة. لآن مثل هذه القوانين موجودة اليوم» فحين تصدر ”فضيحة“ عن شخص., يلتفت 
بعض الناس لها. لكن حين ينفتح الباب على مصراعيهء لن يكون لها مثل هذا التأثير حسب المتوقع بناء 
على قياسه على المعلوم من النفس البشرية والظواهر الاجتماعية. خذ مثلاً أقوى من الخمرء الإباحية. 
كم هو الفرق بين دولة تسمح بالإباحية وبين دولة تمنعها في التآثر بمشاهدة الإباحية أو معرفة أن فلان 
ممثل أو ممثلة إباحية. فرق شاسع وعظيم جذا. لكن انظر في نفس الدول التي سمحت بالإباحية بعد 


18 


منعها والمعاقبة عليهاء وقارن بين تآثرهم وحالهم قبل ويعدء وستجد نفس الأمرء فرق شاسع وتغير عظيم. 
كذلك الحال في الكلام عن الآخرين. 

ثاتنا » العيش في مجتمع حرٌ له ضريبة. وأهمّ ضريبة لحرية الكلام» هي أن تسمع كلاماً تكرهه ولا 
تريده. فحتى تملك آنت حرية قول ما تشاء بالرغم من كره الآخرين له؛ فلابد من أن تتحمّل سماع أو 
وجود أقوال تكرهها ولى عنك وعن أعرّ ما تؤمن به وتحبّه. تريد صمتاً. اذهب إلى مجتمع غير حر فتلك 
مجتمعات لا تسمع فيها إلا نباح الكلاب في الهواء أو لعظمة الآسيادء وتستطيع أن تعيش كنكرة غير 
معروفة كما تشاء هناك (إلى أن تُفرّض عليك أوامر المشاركة في قضايا السادة: فحينها ستتمتى أن 
فلاناً شتم عرضك وأعرضت عنه في بلاد الهوية): 

ثالثاًء إرادتك العيش كنكرة في المجتمع هي إرادة غير محترمة إلا في مجتمع حرٌّ. لأنه في مجتمعات 
شمولية وديكتاتورية» لا يحقّ لك أصلاً مثل هذه العزلة» بل المشاركة في خطط الدولة والقوى النافذة فيها 
حتم تحت طائلة العقوبة التي قد تصل حد القتل. فأنت ترغب في امتيازات الأحرار مع ضمانات العبيد. 
وفك |اتتافكن لن “نسم كه الواقع. 'التقمين عن الحفدن بالكلفة هوحمة:صعلن التضون فق الارادة الخؤة. 
والاعتراف بإرادتك الحرة والتعبير عنها هو الأساس للحرية الكلامية والذي تريد حضرتك منعه من 
الآخرين لأنك تريد العيش كنكرة معدومة ومحكوم عليها بالإعدام مطلقاً في المجتمع. 

رامعا عه تميق و ”"تشويه السمعة“. النتيجة الواقعية ستكون واحد من اثنين. إما أنه ستكثر 
محاولات تقيويه السمعة في كل مكان في البك» وإِمًا أنها نتكون نادرة وقليلة..ولا ختضور الحن الوستط 
في هذا الأمرء لأننا إذا افترضنا ا التكلّم بالكذب الصريح المعلوم لهم لا 
لشئ إلا لإزعاج الآخرين, فهذا سينتج الكثرة. وإذا افترضنا أن لكك النامن لهبيوا فيفل يذلك الشكل)؛ 
فستكون الادعاءات قليلة. فإذا وقعت الكثرة: فالكثرة ستُّبطل قيمة الأفراد» بمعنى أن الناس ستقول حين 
تسمع محاولة تشويه سمعة شخص مجهول ومغمور "آه؛ محاولة أخرى من شخص تافه لإزعاح الناس” 
وسيكون ذلك مدعاة لاحتقار المتكلم بدلاً من تصديقه. وإذا وقعت القلة. فالضرر القليل موجود في كل 
سياسة مبنية على حق أصيل وسينتج عنها خير متوسّط أو كثير. ولن نطعن في حرية الإنسان ليتكلم 
من أجل ضرر محتمل قليلء توجد طرق كثيرة لعلاجه؛ وتوجد فوائد كثيرة محتملة من ورائه. 

الخلاصة: إرادة أفراد العيش كنكراتء لا تبرر تجريم الكلمات. 
الخلاصة العامة: هذه أربع مجالات يتم عادة تبرير تقييد التعبير فيها بقوّة القانون والشرطة, وكما ترى 
كلها لا تستحق الوجود في مجتمع إنساني حر. ولا نحتاج قول ”إنساني“ و ”حر“. لأن إنساني تعني 
حر. وغير الحر لا يكون إنسانيا أبدا بل هو نوع من أنواغ الدواب في أحسن الآحوال. وإذا كان لحرية 
الإنسان التامّة أن تظهرء فلا مجال لظهورها في هذا العالّم إلا بالكلمة. فتجريم الكلمة إبادة الإنسانية. 
ولذلك لا يجوز لإنسان أن يقبل بذلك التجريم بأي حال من الآحوال. 


اتتيئى الكثاب وله الحم 
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